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La  masculinidad  machista 
y la  masculinidad  liberadora. 

El  modelo 
de  Jesus  de  Nazaret 

Rita  Marfa  Ceballos  1 


Introduccion 

Hace  unos  anos  mi  sobrino  Carlitos,  quien  en  esa 
epoca  asistfa  a la  catequesis  y se  preparaba  para  hacer 


1 Rita  Maria  Ceballos  es  teologa,  tiene  especialidad  en  Sagrada 
Escritura  y maestrfa  en  Cooperation  al  Desarrollo  Sostenible. 
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su  primera  comunion,  me  pregunto  si  el  hombre  era 
mejor  que  la  mujer.  Por  supuesto  que  le  hable  sobre  la 
igualdad  de  los  seres  humanos,  pero  mi  sobrino  ya  se 
habia  respondido  a si  mismo:  afirmaba  que  el  hombre 
era  mejor  que  la  mujer.  Le  pregunte  sobre  las  razones 
que  avalaban  su  afirmacion,  y muy  convencido  me 
respondio  mas  o menos  esto: 

Dios  vino  al  mundo  y se  hizo  hombre,  entonces  si  Jesus 
es  Dios,  y Jesus  es  un  hombre,  el  hombre  es  mejor, 
porque  entonces  si  la  mujer  fuera  mejor,  Dios  hubiera 
venido  al  mundo  como  mujer. 

Usted  comprendera  que  el  discurso  teologico  de 
este  nino  de  siete  anos  me  dejo  por  unos  momentos  sin 
saber  de  que  forma  responder  y convencerle  sobre  mi 
primera  afirmacion:  todos  los  seres  humanos  somos 
iguales,  tenemos  los  mismos  derechos  y deberes.  Le 
hable  de  la  creacion,  de  como  Dios  nos  habia  creado 
de  la  tierra,  de  como  Dios  nos  dio  al  hombre  y a la 
mujer  su  ruah,  o sea  su  aliento  divino,  su  espfritu;  le 
conte  de  como  Dios  vio  que  todo  era  muy  bueno.  No 
obstante  mi  sobrino  se  mantem'a  firmer  Dios  escogio 
ser  como  hombre  cuando  vino  al  mundo. 

— Tal  vez  es  hoy  cuando  tengo  la  respuesta  para 
ti,  Carlitos.  Me  atreverfa  a afirmar  que  posiblemente 
Dios  se  hizo  hombre  (varon)  cuando  vino  al  mundo, 
entre  otras  razones,  para  mostrarle  a los  hombres  otra 
forma  mejor  de  ser  hombre.  Jesus  de  Nazaret,  al  igual 
que  tu,  nacio  en  un  mundo  patriarcal,  y ese  mundo  le 
ensenaba  y le  exigia  ser  un  hombre  con  una  mascu- 
linidad  patriarcal-machista,  pero  Jesus  demostro  que 
no  es  de  Dios  ser  asf,  que  el  proyecto  de  Dios  exige 
otro  modelo  de  ser  hombre,  exige  una  masculinidad 
liberadora. 

Esta  reflexion  no  trata  las  discusiones  teologi- 
cas-dogmaticas  sobre  la  divinidad  de  Jesus.  Partimos 
del  Jesus  historico  y nos  afirmamos  en  que  es  Dios 
encarnado.  En  Jesus  Dios  se  hizo  ser  humano,  es  decir, 
tomo  forma  de  carne  y hueso,  sangre,  raza,  sexo,  pais; 
vivio  en  una  situacion  economica,  social,  cultural  y 
polftica  concretas.  Es  alguien  plenamente  humano. 
En  Jesus  Dios  se  hizo  historia  viva. 

La  reflexion  que  hoy  compartimos  es  un  resumen 
de  un  trabajo  mas  amplio  que  publicaremos  proxima- 
mente.  Tenemos  como  propositos  recuperar  los  aportes 
que  el  cristianismo,  desde  su  propuesta  originaria 
— la  practica  de  Jesus — , ofrece  al  actual  enfoque  de 
genero.  En  la  primera  parte  abordamos  la  relacion 
entre  el  cristianismo  y el  enfoque  de  genero;  en  la 
segunda  parte  tratamos  el  tema  de  la  masculinidad 
patriarcal  y el  sistema  sexo-genero;  en  la  tercera  parte 
nos  referimos  al  sistema  patriarcal  y la  masculinidad 
patriarcal  en  el  judafsmo  de  la  epoca  de  Jesus,  y en 
una  cuarta  parte  presentamos  lo  que  hemos  llamado 
la  masculinidad  liberadora  de  Jesus  de  Nazaret. 


Deseamos  que  estas  reflexiones  nos  sean  utiles 
en  el  empeno  que  tenemos  de  construir  un  mundo 
con  relaciones  fraternas  y sororales  2.  Un  mundo  de 
iguales  oportunidades,  de  respeto  y valoracion  del 
ser  humano;  un  mundo  caracterizado  por  la  justicia 
y la  equidad. 


1.  El  cristianismo 
y el  enfoque  de  genero 

El  cristianismo  es  de  las  religiones  que,  desde  su 
propuesta  originaria,  puede  dar  los  mejores  aportes 
a lo  que  hoy  llamamos  enfoque  de  genero,  o por  lo 
que  desde  tiempos  milenarios  muchos  han  luchado, 
como  es  el  reconocimiento  de  la  dignidad  de  todos 
los  seres  humanos. 

Algunas  iglesias  cristianas  miran  con  preocupa- 
cion  el  discurso  sobre  el  enfoque  de  genero  o la  pers- 
pectiva  de  genero,  tal  vez  por  centrar  ese  enfoque  en 
uno  o dos  aspectos  o en  reivindicaciones  parti culares 
de  algunos  colecti  vos.  Centrarse  en  uno  o dos  aspectos 
tiene  el  peligro  del  reduccionismo  e impide  reconocer 
la  validez  de  la  propuesta  en  su  amplitud.  Podemos 
apostar  por  el  enfoque  de  genero  y disentir  de  algunos 
aspectos  que  de  el  se  desprenden,  sin  embargo  no 
podemos  dejar  de  reconocer  la  necesidad  y urgencia 
de  trabajar  a favor  del  reconocimiento  de  la  dignidad 
de  todos  los  seres  humanos. 

1.1.  El  enfoque  de  genero  tambien 

es  asunto  de  hombres 

Cuando  hablamos  de  enfoque  de  genero  nos 
referimos  tanto  a asuntos  de  hombres  como  a asun- 
tos  de  mujeres.  Trabajar  con  el  enfoque  de  genero 


2 Segun  la  Real  Academia  Espahola  de  la  Lengua,  el  termino 
"fraterno"  proviene  de  lati'n  Fratemus,  y lo  define  como  lo 
perteneciente  o relativo  a los  hermanos;  el  paralelo  para  hermanas 
es  el  termino  "sororal",  el  cual  es  definido  como  lo  perteneciente 
o relativo  a la  hermana.  El  termino  sororal  aparece  incorporado  al 
diccionario  de  la  Real  Academia  Espanola  de  la  Lengua  a partir 
del  ano  1984  (Cf.  Real  Academia  Espanola,  Diccionario  de  la  len- 
gua espanola.  Vigesima  edicion.  Madrid,  Espasa-Calpe,  1984,  pags. 
1262s.).  En  cambio,  el  termino  fraterno  aparece  desde  el  ano  1732, 
donde  se  define  como  lo  que  es  propio  y pertenece  a los  hermanos  (Cf. 
Real  Academia  Espanola,  Diccionario  de  la  lengua  castellana,  en  que 
se  explica  el  verdadero  sentido  de  las  voces,  su  naturaleza  y calidad,  con 
las  phrases  o modos  de  hablar,  los  proverbios  o re  francs,  y otras  cosas  con- 
venientes  al  uso  de  la  lengu[...  Compuesto  por  la  Real  Academia  Espaho- 
la.  Tomo  tercero.  Que  contiene  las  letras  D.  E.  F.  Madrid,  Imprenta  de 
la  Real  Academia  Espanola  por  la  viuda  de  Francisco  del  Hierro, 
1732,  pags.  792s.).  Hemos  consultado  desde  www.http:/  / rae.es 
(acceso  4.VI.2007).  En  un  lenguaje  inclusivo,  si  el  publico  es  mixto, 
deberfan  usarse  ambos  terminos. 


supone  trabajar  a favor  de  la  equidad  y la  justicia  en 
el  mundo,  de  relaciones  de  igualdad  entre  hombres 
y mujeres.  Aunque,  si  bien  es  cierto,  tenemos  que 
reconocer  que  en  esta  busqueda  comun  las  mujeres 
hemos  sido  las  personas  mas  vulnerables  debido  a la 
historia  de  exclusion  y discriminacion  que  aun  hoy 
cargamos,  ,esto  nos  lleva  en  muchos  casos  a tener  la 
necesidad  de  privilegiar  a las  mujeres  en  aspectos 
de  denuncia,  formacion  y concientizacion  sobre  sus 
deberes  y derechos. 

Siendo  cosa  de  hombres  tambien  se  ha  hecho  nece- 
sario  y urgente  trabajar  por  una  nueva  masculinidad, 
trabajar  por  un  hombre-varon  mas  humano. 


1.2.  Pero  la  Biblia  dice... 

Una  de  las  dificultades  del  trabajo  con  enfoque 
de  genero  en  los  distintos  grupos  que  acompanamos 
ha  sido  el  tema  religioso,  sobre  todo  la  interpretacion 
biblica.  Cuando  hablamos  de  las  relaciones  de  igualdad 
entre  los  seres  humanos,  hombres  y mujeres,  siempre 
surge  alguien  que  rompe  la  timidez  y el  control  social, 
casi  siempre  un  hombre,  y afirma  "pero  la  Biblia  dice 
que  la  mujer  es  inferior  al  hombre. . . o debe  obediencia 
al  hombre. . . o San  Pablo  dijo. . .".  De  seguro  que  usted 
que  lee  este  articulo  podra  traer  a su  memoria  muchas 
de  estas  expresiones  e inclusive  podra  defenderlas. 

Una  de  las  dificultades  que  tenemos  los  cristianos 
y las  cristianas  es  el  desconocimiento  de  la  persona 
de  Jesus  y su  contexto,  de  tal  forma  que  podamos  dar 
razones  de  nuestra  fe.  De  igual  modo,  tenemos  poca 
formacion  biblica  y esto  nos  lleva  muchas  veces  a una 
lectura  fundamentalista  o deformada  del  texto  bfblico, 
alejandonos  de  su  sentido  original. 


1.3.  Jesus  de  Nazaret,  el  paradigma 
de  la  masculinidad  liberadora 

Jesus  de  Nazaret  nacio  y vivio  en  un  contexto 
patriarcal,  por  lo  tanto  pudo  haber  crecido  en  un  am- 
biente  que  favoreciera  en  el,  como  ser  humano,  una 
masculinidad  patriarcal.  Sin  embargo,  su  masculinidad 
rompe  con  este  modelo  masculino  propio  de  la  cultura 
judfa  y vigente  hasta  hoy. 

Jesus  de  Nazaret  es  el  modelo  de  lo  que  podrfamos 
llamar  una  masculinidad  liberadora.  Y siendo  este  el 
modelo  para  los  cristianos,  no  deberfa  concebirse  un 
hombre  cristiano  con  una  masculinidad  patriarcal  o 
machista.  No  puede  concebirse  un  cristiano  maltrata- 
dor  de  mujeres,  discriminador,  excluyente  3. 


3  Vease,  R.  Aguirre,  "La  comunidad  de  iguales  y diferentes  que 
Jesus  queria",  en  Sal  Terrae  T.  81/3  (1993),  pags.  197-210. 


2.  La  masculinidad  patriarcal 
y el  sistema  sexo-genero 

Una  de  las  preguntas  que  han  orientado  los  es- 
tudios  sobre  genero  ha  sido:  ^Como  se  aprende  a ser 
mujer?  ^Como  se  aprende  a ser  hombre?  ^Se  nace 
hombre,  se  nace  mujer,  o es  algo  que  se  aprende  social 
y culturalmente? 

Podrfamos  responder  que  ambas  afirmaciones  son 
validas.  Se  nace  y se  aprende.  De  ahf  que  sea  impor- 
tante  y necesario  el  reconocer  la  diferencia  entre  lo  que 
viene  dado  por  nacimiento,  lo  que  llamamos  el  sexo, 
y lo  que  es  aprendido,  lo  que  llamamos  genero.  Sexo 
refiere  a lo  puramente  biologico  y genero  refiere  a lo 
aprendido.  De  lo  que  se  desprende  que  aun  cuando 
nacemos  con  un  sexo  biologicamente  determinado 
hacia  lo  que  entendemos  como  mujer  o como  hom- 
bre, aprendemos  a ser  mujer  o a ser  hombre  de  una 
manera  determinada  segun  los  condicionamientos 
culturales  y los  valores  aprendidos  en  los  contextos 
donde  nacemos  y crecemos. 

El  patriarcado  se  concibe  como 

...el  conjunto  de  estructuras  e ideologi'as  sodales 
que  han  permitido  a los  hombres  dominar  y ex- 
plotar  a las  mujeres  a lo  largo  de  la  historia  cono- 
cida  4. 

Por  consiguiente,  tu  masculinidad  o tu  feminidad 
pueden  ser  patriarcales  o no.  Dependiendo  de  los 
principios  y valores  aprendidos.  Para  el  caso  latino- 
americano  y caribeno,  lamentablemente  constatamos 
como  nuestra  cultura  y nuestros  principios  han  estado 
orientados  por  el  modelo  patriarcal.  Luego,  un  hombre 
o una  mujer  nacidos  en  este  continente  tienen  un  alto 
porcentaje  de  probabilidades  de  crecer  y ser  formados 
en  una  masculinidad  o feminidad  patriarcal,  o sea, 
que  infravalora  y discrimina  a la  mujer,  entendiendo 
al  hombre  como  superior  y cabeza  de  esta  5. 


2.1.  La  masculinidad  patriarcal 

La  cuestion  de  la  masculinidad  no  es  nueva.  Ya 
desde  los  anos  setenta  se  entendfa  que  era  necesario 
superar  la  masculinidad  patriarcal  como  comple- 
ment a los  procesos  de  reivindicacion  feminista  que 
surgieron  en  la  epoca.  Autores  como  Herb  Goldberg  6, 


4 E.  Schiissler  Fiorenza,  Pero  ella  dijo.  Prdcticas feministas  de  Interpre- 
tacion  biblica.  Madrid,  1996,  pag.  140. 

5 Para  profundizar  sobre  el  concepto  de  masculinidad  y femini- 
dad vease:  Ana  Garcfa-Mina  Freire,  Desarrollo  del  genero  en  la  femini- 
dad y la  masculinidad.  Madrid,  Narcea,  2003,  pags.  55-74.  Tambien 
Yolanda  Herranz  Gomez,  Igualdad  bajo  sospecha.  El  poder  transfor- 
mador  de  la  educacidn.  Madrid,  Narcea,  2006. 

6 Hombres,  hombres  trampas  y mitos  de  la  masculinidad.  Madrid,  Edi- 
ciones  Temas  de  Hoy,  1976. 
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Dan  Kiley 7,  Leon  Gindin  8 y Michael  Kaufman  9,  coin- 
ciden  en  reconocer  que  tanto  hombres  como  mujeres 
necesitan  luchar  por  la  reivindicacion  de  la  equidad 
en  los  seres  humanos. 

,;Que  es  la  masculinidad  patriarcal?  Benno  de 
Keijer  define  el  concepto  de  masculinidad  patriarcal 
como: 

...el  conjunto  de  atributos,  valores,  fundones 
y conductas  que  se  suponen  esenciales  al  varon 
en  una  cultura  determinada...  existe  un  mod- 
elo  hegemonico  de  masculinidad  visto  como  un 
esquema  culturalmente  construido,  en  donde 
se  presenta  al  varon  como  esencialmente  domi- 
nante,  que  sirve  para  discriminar  y subordinar  a 
la  mujer  y a otros  hombres  que  no  se  adaptan  a 
este  modelo  10. 

B.  Gustavo  y E.  Chacon  consideran  que  para 
entender  la  masculinidad  tenemos  que  diferenciar 
dos  aspectos  n.  Un  aspecto  es  el  individual;  tiene  que 
ver  con  los  hombres  como  individuos  en  cuanto  a su 
comprension  y practica  acerca  de  "ser  hombres";  la 
masculinidad  patriarcal  se  expresa  en  los  espacios  co- 
tidianos,  en  las  relaciones  con  los  demas  a traves  de  las 
conductas,  las  actitudes,  los  atributos  y los  signos  del 
dta  a dta.  El  otro  aspecto  es  el  ideologico;  se  entiende 
la  masculinidad  como  una  estructura  ideologica  y 
parte  de  la  sociedad  patriarcal,  respondiendo  ast  a 
sus  valores.  Se  entiende  entonces  que  la  masculinidad 
no  es  una  conducta  aislada,  sino  que  forma  parte  del 
sistema  ideologico  desde  donde  se  naturaliza  y se 
fomenta  esa  conducta. 

La  masculinidad  patriarcal  como  estructura  ide- 
ologica es  un  sistema  construido  por  y para  bene- 
ficiar  a los  individuos  del  genero  masculino.  Para 
esto  han  sido  creados  modelos  ideales  o estereo- 
tipos.  En  cuanto  mas  cerca  estan  los  individuos 
de  cumplir  con  los  requisitos  de  estos  modelos 
ideales,  mas  estan  dentro  de  los  intereses  y los 
premios  de  este  sistema  12. 


7 El  smdrome  de  Peter  Pan.  Traduccion  de  R.  Alcorta.  Javier  Vergara 
(ed.).  Buenos  Aires,  1985. 

8 La  nueva  sexualidad  del  varon.  Buenos  Aires,  Paidos,  1987. 

9 Hombres:  placer,  poder  y cambio.  Santo  Domingo,  Editora  Taller, 
1989. 

10  Benno  de  Keijzer,  La  masculinidad  como  factor  de  riesgo.  Zacatecas 
(Mexico),  Mimeo,  1995,  pag.  3.  Citado  por  B.  Gustavo-E.  Chacon, 
El  genero  tambien  es  asunto  de  hombres:  reflexiones  sobre  la  masculini- 
dad patriarcal  y la  construccion  de  una  masculinidad  con  equidad  de 
genero.  2001,  pags.  11s.  Version  digital: 

http:/  / www.genderandenvironment.org/admin/ admin_bifc>lio- 
teca  / documentos  / genero_masculinidad  .pdf 
(consultada  23.V.2007). 

11  Ibid.,  pdgs.  12ss. 

12  Idem. 


Los  textos  biblicos  estan  dominados  por  una  narra- 
tiva  biblica  nacida  en  un  contexto  patriarcal,  susten- 
tada  en  una  legislacion  que  autoriza  una  polttica  de 
supremacfa  del  hombre  sobre  la  mujer 13.  La  literatura 
biblica  es  androcentrica  (el  hombre  como  centro),  y nace 
en  un  contexto  patriarcal  que  tambien  es  sustentado 
por  esta  14.  Autores,  narradores  y lectores  impltcitos 
pertenecen  a este  medio.  De  ahi  que  como  afirma 
German  Gutierrez, 

...la  transformacion  de  las  relaciones  patriarcales 
no  es  un  asunto  exclusivo  de  las  transformaciones 
socio-polfticas  y sistemicas,  sino  apunta  ademas 
a necesarias  transformaciones  socio-culturales  y 
espirituales  15. 


3.  El  sistema  patriarcal 

y la  masculinidad  patriarcal 

en  el  judaismo  de  la  epoca  de  Jesus 

El  judaismo  del  tiempo  de  Jesus  considera  a la 
mujer  de  condition  inferior  al  varon,  siendo  esta 
excluida  en  todos  los  ambitos  y espacios.  El  Jesus 
historico,  nacido  en  el  judaismo  y fiel  a este,  mantuvo 
una  postura  distante  con  respecto  al  sistema  patriarcal 
y androcentrico  de  su  cultura  (el  hombre  superior,  la 
mujer  inferior),  y tuvo  una  actitud  para  con  las  mujeres 
diferente  a la  que  la  sociedad  y la  Ley  le  impoman. 
Siendo  asf,  Jesus  mostro  una  masculinidad  diferente 
a la  masculinidad  patriarcal,  una  masculinidad  que 
llamamos  masculinidad  liberadora. 

Para  reconocer  la  masculinidad  liberadora  en  Jesus 
es  necesario  preguntarnos  sobre: 

a)  <;  Cual  fue  la  situacion  de  la  mujer  en  el  judaismo 
del  tiempo  de  Jesus? 

b)  ^Que  actitud  mantuvo  Jesus  frente  a las  mu- 
jeres? 

c)  ^Rompio  Jesus  con  la  ley  judia  por  su  actitud 
frente  a las  mujeres? 

d)  ,/Plantea  Jesus  "algo"  nuevo  en  el  tema  de  la 
mujer  en  su  cultura? 

Para  una  aproximacion  a la  situacion  social  de 
la  mujer  en  el  judaismo  del  tiempo  de  Jesus,  parti- 
mos  de  datos  recogidos  en  la  Misna  y en  la  Tosefta.  En 
todos  los  tratados  aparecen  normativas  referentes  a 
las  mujeres,  pero  ademas  existe  un  documento  cuyo 


13  P.  A.  Bird,  "women"  (OT):  Anchor  Bible  Dictionary,  pags.  951ss. 

14  E.  Fuchs,  Sexual  Politics  in  the  Biblical  Narrative.  Reading  the  He- 
brew Bible  as  a Woman.  Sheffield,  2000,  pags.  11s. 

15  G.  Gutierrez,  "Dominacion  patriarcal,  feminismo,  genero  y libe- 
ration (1)",  en  Pasos  No.  109  (2003),  pag.  3. 
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tema  central  refiere  a asuntos  legales  con  relacion  a 
la  mujer,  es  el  llamado  Nashim. 

La  Misnd  ( mishna , rafz  hebrea  shana,  ensenanza, 
repetition,  memorization)  ha  sido  considerada  como 
el  acta  fundacional  del  judaismo  rabfnico;  si  bien  su 
redaction  definitiva  data  del  s.  Ill  d.  C.  (en  torno  al 
ano  200),  su  contenido  no  varfa  mucho  de  lo  que  se 
entendfa  en  vida  de  Jesus.  La  Misnd  recoge  la  doctrina 
legal  delosdoctoresjudfos(fa?wfli'fas-ensehante-maes- 
tro-repetidor)  en  un  perfodo  que  se  extiende  unos 
cuatrocientos  anos.  La  Misnd  pretende  explicar  la 
revelation  escrita  en  la  Biblia  (aunque  no  hace  ninguna 
referencia  explfcita  a ella). 

La  Tosefta  es  una  coleccion  de  normas  tanafticas;  ha 
sido  considerada  como  un  "suplemento"  de  la  Misnd, 
pero  es  tambien  independiente  de  ella. 

Ambas  obras,  junto  al  Talmud  (se  trata  de  otro 
libro  que  reune  la  Misnd  mas  los  comentarios  — Gue- 
mard — que  le  fueron  hechos  por  diferentes  expositores 
— Amoraim — ),  son  referentes  importantes  para  conocer 
el  mundo  en  torno  de  Jesus,  si  bien  con  muchas  limi- 
taciones  (por  ejemplo,  no  tenemos  escritos  rabi'nicos 
de  los  siglos  I-II).  No  obstante,  para  el  caso  que  nos 
ocupa  nos  ofrecen  una  amplia  gama  de  informacion, 
la  que  trabajamos  seleccionando  algunas  tematicas 
para  el  marco  teorico.  Seguimos  ademas  la  reflexion 
de  Joachim  Jeremias 16. 


3.1.  Situacion  social  de  la  mujer 
en  el  judaismo  del  tiempo  de  Jesus 

En  el  judaismo  del  tiempo  de  Jesus  la  mujer  estaba 
referida  al  ambito  de  la  vida  privada;  su  lugar  de  refe- 
rencia era  la  casa  y no  le  estaba  permitido  participar 
en  la  vida  publica,  salvo  contadas  excepciones.  Esta 
situacion  de  apartheid  o distanciamiento  se  hacfa  mas 
evidente  en  las  familias  fieles  a la  Ley  y se  vefa  con 
mas  fuerza  en  estratos  sociales  ricos,  ya  que  las  mu- 
jeres  de  ambientes  populares  — pobres — tenfan  que 
involucrarse  en  las  tareas  economicas  para  ayudar  al 
marido,  esto  les  impedfa  llevar  una  vida  mas  retirada 
conforme  la  Ley  lo  establecfa  17 . Aunque  muchos 
comportamientos  de  la  vida  cotidiana  aparecen  legis- 
lados,  no  siempre  en  la  "vida  real"  era  tomada  en 
cuenta  la  norma. 


3.2.  La  mujer  en  el  espacio  publico 

Segun  la  costumbre,  la  mujer  al  salir  de  la  casa 
debfa  llevar  la  cara  cubierta,  de  tal  modo  que  era  diffcil 


16  Joachim  Jeremias,  Jerusalen  en  tiempos  de  Jesus.  Madrid,  Edicio- 
nes  Cristiandad,  1977. 

17  Ibid.,  pdgs.  371  y 374. 


reconocer  su  rostro.  Atreverse  a salir  sin  llevar  la  cara 
cubierta  era  considerado  ofensivo  y la  mujer  corrfa  el 
riesgo  de  ser  despreciada  por  el  marido,  e incluso  de 
perder  los  mfnimos  derechos  que  le  correspondfan. 

...los  que  ven  a su  mujer  salir  con  la  cabeza  des- 
cubierta...  que  no  guardan  la  distancia  con  sus 
siervos  y sus  criadas,  que  sale  e hi  la  en  el  zoco, 
se  bana  y rfe  con  todos.  Es  una  buena  razon  para 
divorciarse  de  ella,  segun  esta  dicho  (t.  Sot  V,9). 

Tambien  aquella  que  sale  con  la  cabeza  descubier- 
ta...  ella  sale  sin  el  contrato  matrimonial,  pues  no 
se  comporta  con  el  de  acuerdo  a la  ley...  (t.  Ket 
VII,6). 

Todas  las  mujeres  que  han  transgredido  la  ley  de- 
ben  ser  advertidas,  pero  si  persisten  salen  sin  el 
contrato  matrimonial...  lo  pierde  todo  y ella  recibe 
la  ropa  usada  que  tiene  consigo  (t.  Ket  VII,7). 

Las  reglas  de  buena  education  prohibfan  el  dialogo 
publico  con  las  mujeres,  al  extremo  de  impedir  inclusive 
el  mirarlas  o saludarlas  (si  estas  fueran  casadas). 

Aunque  la  mujer  en  general  estaba  excluida  del 
espacio  publico,  encontramos  algunas  excepciones  en 
las  que  aparecen  mujeres  activas  en  la  vida  publica. 
Jeremias  18  menciona  a la  reina  Alejandra  (76-67  a.  C.) 
de  la  dinastfa  asmonea,  quien  reino  durante  nueve 
anos,  y dicho  sea  de  paso,  segun  Emil  Schiirer  19,  su 
reinado  fue  considerado  una  epoca  de  prosperidad  y 
gozaba  de  la  aceptacion  del  pueblo. 

Las  jovenes  igualmente  participaban  de  algunas 
celebraciones  especiales.  En  concreto  podemos  senalar 
la  fiesta  del  dfa  de  la  expiation,  la  cual  se  realizaba 
una  vez  al  ano.  Su  participation  se  limitaba  a la  danza. 
La  mujer  rural  apoyaba  junto  a los  hijos  las  labores 
agrfcolas  del  marido,  iba  al  campo  con  la  familia  pues 
no  debfa  estar  sola.  Vende  mercancfas  agrfcolas,  va 
a la  fuente,  pero  siempre  acompanada.  Tiene  una 
vida  un  poquito  mas  abierta  a lo  publico.  Aun  asf 
se  mantienen  las  normas  como  el  no  estar  sola  en  el 
campo  y el  no  entablar  conversaciones  con  hombres 
en  lugares  publicos  20. 


3.3.  La  mujer  en  el  espacio  privado 

Si  en  el  espacio  publico  la  mujer  vivfa  una  clara 
exclusion,  esto  no  era  mas  que  la  proyeccion  de  lo  que 
sucedfa  en  el  espacio  privado,  su  casa,  o mas  bien,  la 


18  Ibid.,  pag.  373. 

19  Emil  Schiirer,  Historia  del  pueblo  judio  en  tiempos  de  Jesus.  Madrid, 
Ediciones  Cristiandad,  1985,  pag.  303. 

20  Jeremias,  op.  cit.,  pag.  374. 
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casa  del  marido  o la  casa  del  padre  o la  casa  del  her- 
mano,  segun  fuese  su  condicion  de  dependencia. 

Dentro  de  la  casa,  el  espacio  femenino  o las  cosas 
que  le  correspondfan  a la  mujer  estaban  limitadas  a 
la  cocina,  los  utensilios  de  cocina,  el  pozo  (comunal), 
hilar,  tejer,  el  homo  (tambien  publico),  barrer  la  casa, 
etc.,  todo  lo  orientado  hacia  dentro  (m.  Ket  IV,5).  Los 
espacios  orientados  hacia  fuera,  como  el  patio  de  la 
casa,  eran  espacios  masculinos  y las  mujeres  solamente 
podfan  entrar  en  ellos  cuando  no  habfa  hombres  21 . 

En  la  casa  la  situacion  de  la  mujer  era  de  depen- 
dencia del  varon,  fuera  este  su  padre  — en  vida — , su 
hermano  — si  el  padre  habfa  muerto — , o su  marido 
— si  ya  estaba  casada — (m.  Ket  IV,4.5).  El  padre  era  el 
"dueno"  de  la  hija  menor  de  edad  22,  de  la  que  podfa 
disponer  segun  le  pareciera,  esto  de  forma  absoluta 
hasta  la  mujer  ser  considerada  mayor.  Con  relacion 
al  padre  tenfa  los  mismos  deberes  que  el  hermano, 
pero  no  asf  los  mismos  derechos;  por  ejemplo,  la 
hija  no  heredaba  directamente  los  bienes  del  padre 
(m.  Ket  IV,10.11).  La  herencia  estaba  destinada  a los 
hijos  varones,  si  bien  estos  tem'an  la  responsabilidad 
de  mantener  a sus  hermanas  hasta  el  matrimonio  de 
ellas.  Ambos,  hijos  e hijas,  tem'an  el  deber  de  cuidar 
del  padre  (alimentarlo,  vestirlo,  banarlo,  etc.),  sin  em- 
bargo no  hemos  encontrado  datos  sobre  los  deberes 
para  con  la  madre. 

A la  edad  de  doce  anos  y medio,  al  ser  considerada 
la  hija  mayor  o autonoma,  tal  autonomfa  consistfa, 
entre  otras  cosas,  en  que  su  padre  no  podfa  casarla  o 
comprometerla  sin  su  consentimiento  absoluto  (las 
leyes  no  dicen  nada  de  la  presion  social  o psicologica 
que  podrfa  ejercer  la  familia).  Aunque  al  pensarlo 
desde  nuestra  epoca  y contexto,  lo  relacionado  con 
la  toma  de  decisiones  con  respecto  a los  hijos  (no  se 
si  se  trata  unicamente  de  las  hijas)  menores  de  doce 
anos  de  edad,  no  parece  tan  escandaloso  el  que  el 
padre  tomara  las  decisiones  con  relacion  a estos,  lo 
criticable  es  el  papel  que  desempenaba  la  madre,  la 
cual  parece  invisibilizada. 


3.3.1.  El  caso  matrimonial  y el  divorcio 

De  la  potestad  del  padre  la  mujer  pasaba  a la 
potestad  del  marido,  tal  vez  tan  joven  como  ella.  El 
matrimonio  no  era  concebido  como  una  relacion  de 
amor,  sino  como  un  contrato  o un  acuerdo  de  las  par- 
tes, mismo  que  en  no  pocos  casos  estaba  mediado  por 


21  Bruce  J.  Malina,  El  mundo  del  Nuevo  Testamento.  Perspectiva  desde 
la  antropologia  cultural.  Navarra  (Espana),  Verbo  Divino,  1995,  pag. 
69. 

22  Hasta  los  doce  anos  y un  di'a  la  mujer  era  considerada  menor; 
joven,  de  los  doce  anos  y un  di'a  hasta  los  doce  anos  y medio;  y 
mayor,  despues  de  los  doce  anos  y medio. 


conveniencias  econdmicas  o sociales  (estatus  social,  por 
ejemplo,  el  casar  los  miembros  de  una  misma  elite).  La 
condicion  de  la  mujer-esposa  en  el  matrimonio,  era  la 
de  una  "adquisicion".  La  misma  solo  se  diferenciaba 
de  la  mujer-esclava  en  que  la  primera  tenfa  el  'derecho' 
de  poseer  sus  propios  bienes,  es  decir  los  de  su  propia 
dote,  aunque  no  podfa  disponer  de  ellos  ( j !);  ademas  de 
que  en  caso  de  separacion  o muerte  del  marido  recibfa 
cierta  suma  de  dinero,  esto  comprendfa  su  propia  dote 
y un  anadido.  La  mujer-concubina  no  contaba  ni  con 
este  contrato  matrimonial.  En  el  caso  del  matrimonio 
contrato  el  marido  tenfa  la  responsabilidad  de  cumplir 
el  deber  conyugal  y de  mantener  economicamente 
a la  mujer,  pudiendo  ella  llevarlo  a los  tribunales  si 
incumpliere. 

En  el  contrato  matrimonial  el  marido  se  conside- 
raba  el  dueno  de  la  esposa,  y ella  debfa  atenderle  en 
todas  sus  necesidades,  inclusive  lavarle  los  pies.  La 
mujer  era  consideraba  la  sirviente  del  marido.  Estando 
la  poligamia  permitida  (o  admitida),  el  marido  podfa 
tener  varias  mujeres,  con  todo,  la  mujer  sorprendida 
con  uno  diferente  de  su  marido  (en  adulterio)  era 
repudiada  y debfa  morir  apedreada. 

En  caso  de  divorcio  solamente  el  hombre  tem'a 
derecho  a realizarlo,  estando  la  iniciativa  de  la  mujer 
limitada  a escasos  casos  (t.  Yeb  VI,6).  Por  ejemplo,  en 
caso  de  que  el  marido  la  obligase  a hacer  cosas  que 
abusaran  contra  su  propia  dignidad  y en  caso  de  que 
el  marido  sufriera  de  algunas  enfermedades  (lepra, 
polipos),  la  mujer  mayor  de  trece  anos  de  edad  podfa 
exigir  el  divorcio;  pero  si  era  menor  de  esta  edad 
nada  mas  podfa  exigir  el  divorcio  si  el  marido  ejercfa 
alguna  profesion  de  las  consideradas  repugnantes  o 
deshonrosas  — recogedor  de  basura,  por  ejemplo — (m . 
Ket  VII,10). 


3.3.2.  El  caso  de  la  maternidad 

Una  de  las  "funciones  importantes"  de  la  mujer 
era  su  capacidad  de  engendrar.  La  infertilidad  era 
considerada  mas  que  una  desgracia,  un  castigo  divino. 
La  mujer  ya  en  la  casa  del  marido  (se  iba  a vivir  junto 
a la  familia  del  marido)  era  considerada  como  una 
extraha,  "en  la  periferia  de  la  familia  del  esposo"23 
(por  supuesto,  esto  no  sucedfa  si  el  esposo  era  un 
familiar  cercano);  al  tener  un  hijo  varon  esta  situacion 
cambiaba,  pues  ganaba  seguridad  y reconocimiento 
dentro  de  la  familia  del  esposo.  En  efecto,  si  la  mujer 
daba  a luz  ninos,  este  hecho  era  considerado  una 
bendicion  — no  ella,  sino  el  nino — , pero  de  alguna 
forma  le  prestigiaba  el  dar  un  varon  al  marido.  Si 
nacfa  nina,  se  consideraba  con  indiferencia  y tristeza. 


23  Malina,  op.  cit.,  pag.  157. 


Para  asuntos  de  purification,  la  recien  parida  debfa 
esperar  cuarenta  dfas  si  nacia  nino  y ochenta  dfas  si 
nacfa  nifia  (jparece  que  las  ninas  le  transmitfan  mas 
impureza!);  solamente  despues  de  ese  tiempo  podia 
entrar  al  Templo  24. 


3,3.3.  No  apta  para 
la  ensehanza  de  sus  hijos 

La  mujer  no  podia  ensenar  (tampoco  se  le  ense- 
naba). 

Un  hombre  celibe  no  puede  ser  maestro  de  ninos  ni 
tampoco  una  mujer  puede  ser  maestra  de  ninos  (m.  Qid 

IV, 13). 


3.3.4.  No  le  pertenece  su  propio  cuerpo 

La  corporeidad  de  la  mujer  y la  vida  sexual-genital 
tambien  estaba  programada  y legislada.  Si  una  mujer 
se  negaba  a tener  relaciones  sexuales  con  su  marido, 
el  podia  obligarla  e inclusive  llevarla  a tribunal.  Ni 
siquiera  en  los  casos  de  estar  sangrando  o menstruan- 
do  — que  ya  era  prohibido — , ella  podia  negarsele 
al  marido.  Las  consecuencias  de  esta  desobediencia 
iban  desde  amonestacion  hasta  el  perderlo  todo  (t. 
Ket  V,6.7). 

Una  nifia  con  tres  anos  y un  dia  era  considerada 
apta  para  la  union  sexual,  y podia  ser  "adquirida"  a 
traves  de  esta.  El  varon  era  apto  cerca  de  los  nueve 
anos  (m.  Nid  V,4). 


3.3.5.  Menstruante 

Las  mujeres  samaritanas  las  consideran  impuras 
como  menstruante  desde  la  cuna,  asi  en  todo  momento 
estaban  impuras  y,  por  lo  tanto,  contaminaban  (m. 
Nid  IV,1). 


3.4.  La  mujer  en  la  vida  religiosa 
— entre  lo  publico  y lo  privado 

La  vida  religiosa  de  las  mujeres  estaba  recluida  al 
espacio  de  lo  privado  y era  tan  excluyente  dentro  de 
tal  espacio,  como  la  vida  familiar  misma.  Les  estaba 
prohibido  estudiar  la  Torn,  y en  el  Templo  no  habia 
lugar  para  ellas  junto  al  varon,  llegando  al  colmo  de 
unicamente  poder  entrar  en  el  Templo  al  atrio  de  los 
gentiles  y/o  al  propio  de  las  mujeres.  No  obstante, 


24  Jeremias,  op.  cit.,  pag.  385. 


en  los  dfas  de  su  menstruation  o despues  del  parto 
les  estaba  prohibido  inclusive  entrar  al  atrio  de  los 
gentiles  25. 

Un  rabino  no  podia  dirigir  la  palabra  en  publico 
a una  mujer.  Es  conocida  aquella  oration  del  Talmud, 
segtin  la  cual  cada  dia  era  preciso  dar  gracias  por  tres 
cosas:  "Te  doy  gracias  por  no  haberme  hecho  paga- 
no,  por  no  haberme  hecho  mujer  y por  no  haberme 
hecho  ignorante"  26. 

Las  mujeres,  al  igual  que  los  menores  y los  es- 
clavos,  quedaban  incapacitadas  — exentas — para  la 
recitation  del  Shema  Israel,  y apenas  se  les  permiti'a  la 
tefila  (plegaria,  designa  la  Oration  de  las  Dieciocho 
Bendiciones),  la  mesura  (pequeno  pergamino  con  los 
pasajes  de  Dt  6,4-9;  11,13-21  que  se  introducia  en  una 
capsula  cilindrica  y se  colocaba  en  las  puertas  de  las 
casas). 

Las  mujeres,  los  esclavos  y los  menores  estan  dispen- 
sados  de  la  recitation  del  Oye,  Israel  y de  las  filacte- 
rias,  pero  estan  obligados  a la  tefila  y a la  bendicion  de 
las  comidas  (m.  Ber  111,3). 

En  la  comida,  si  tres  comfan  juntos  estaban  obliga- 
dos a invitarse  — simun — uno  a otro  a decir  la  action 
de  gracias,  pero:  "A  las  mujeres,  esclavos  y menores 
no  se  les  hace  la  invitation..."  (m.  Ber  VII,2). 


3.5.  Vergiienza  e impureza 

La  impureza  y la  vergiienza  en  la  mujer  estaban 
relacionadas  con  su  cuerpo  en  tanto  que  se  hacia  una 
vergiienza  para  el  marido.  La  mujer  traia  inherente  a su 
condition  natural  el  estado  de  impureza  por  el  hecho 
de  su  sangrado  mensual  (m.  Tor  I).  Posiblemente  este 
hecho  se  hallaba  relacionado  con  el  significado  de  la 
sangre  dentro  del  judaismo  y no  necesariamente  con  el 
hecho  mismo  de  ser  mujer  — aunque  es  difi'cil  separar 
ambos  aspectos — , y no  estaba  aislado  de  otras  impure- 
zas  relacionadas  con  sangre.  No  todas  las  manchas  de 
sangre  eran  consideradas  impuras  (ver:  m.  TorVII,  4), 
sin  embargo  la  relacionada  con  la  menstruation  si  lo  era 
(ver:  m.  TorVIII;X).  Al  momento  de  su  menstruation 
contaminaba  — hacia  impuro — todo  lo  que  tocaba  (m. 
Tor  1,2).  Esta  condition  natural  la  colocaba  dentro  del 
ambito  de  lo  religioso  como  portadora  y contamina- 
dora  de  impureza.  Para  salir  de  algunas  impurezas 
necesitaba  la  mediation  de  un  varon  (Lev.  15,28-30). 
Con  todo,  en  la  mayoria  de  los  casos  relacionados  con 


25  Idem. 

26 


J.  M.  Martin  Moreno,  "Curso  Jesus  judio".  Tema  2,  pag.  2 (ver- 
sion digital:  www.upco.es/personal/jjmmoreno/cursos/Jesus/ 
criterios.htm) 


su  flujo  menstrual,  ya  para  la  epoca  que  abordamos, 
le  bastaba  el  bano  de  inmersion  27 . 

Impureza  no  es  sinonimo  de  pecado,  pero  sf  podrfa 
ser  potencialmente  pecado,  y quiza  por  eso  el  judafsmo 
es  tan  radical  con  algunas  prescripciones.  Podrfamos 
diferenciar  entre  impureza  legal  e impureza  ritual.  La 
impureza  legal  es  una  situacion  que  impide  participar 
en  el  culto,  con  todo,  no  supone  una  culpa  moral.  Es 
preciso  pasar  por  el  rito  de  purificacion  correspondien- 
te  a la  naturaleza  de  la  impureza  contrafda  antes 
de  participar  en  el  culto  del  Templo.  No  sabemos  si 
habrfa  algun  rito  especial  para  las  mujeres  o como  se 
contemplaba  que  ellas  recuperasen  su  "pureza"  al 
pasar  cada  mes  por  su  ciclo  menstrual.  Considerando 
la  situacion  tendria  que  haber  un  rito  diario  para  dar 
espacio  a todas  las  mujeres  del  entorno,  ya  que  el 
ciclo  varfa  su  fecha  de  mujer  en  mujer.  Sin  embargo, 
segun  lo  previsto  en  la  Misna,  necesitaban  el  bano  de 
inmersion  para  recuperar  su  estado  de  pureza.  Aunque 
casi  todas  las  impurezas  desapareci'an  al  ponerse  el 
sol,  o mediante  el  lavado  ritual  ( mikweh ),  y esto  estaba 
al  alcance  de  todos  28. 

En  el  judafsmo  la  mujer  era  potencial  vergiienza 
para  el  varon.  Esto  se  temfa  por  su  condicion  corpo- 
ral genital:  si  fuera  violada,  si  fuera  adultera,  etc.,  la 
vergiienza  era  traspasada  a la  familia  y en  quienes 
residfa  el  honor,  el  varon.  Por  ejemplo,  si  fuera  sedu- 
cida,  violada,  el  padre  deberfa  recibir  una  compen- 
sacion,  puesto  que  la  vergiienza  inferida  por  la  indig- 
nidad,  y la  multa,  a el  le  correspondfa  (m.  Ket  IV,1). 


4.  La  masculinidad  liberadora 
de  Jesus  de  Nazaret 

Conociendo  la  realidad  de  las  mujeres  en  la  epoca 
de  Jesus,  podemos  hacer  una  aproximacion  valorativa 
de  su  actitud  hacia  ellas.  El  modo  como  Jesus  se 
relaciona  con  las  mujeres,  transforma  y contradice  lo 
que  como  judfo  le  estaba  establecido,  superando  asf 
los  lfmites  de  su  propia  realidad  cultural.  El  mantuvo 
siempre  una  relacion  de  alteridad,  respeto,  reciproci- 
dad,  confianza,  amistad  y reconocimiento  hacia  la 
mujer.  "Jesus  supera  todos  los  prejuicios  y tabues, 
raciales  o sexuales,  y se  muestra  un  hombre  extraor- 
dinariamente  libre"  29 . 


27  Todavi'a  hoy,  en  algunas  zonas  rurales  se  tiene  la  creencia  de 
que  la  mujer  menstruando  no  debe  recoger  cosechas  ni  entrar  en 
las  siembras,  ya  que  estas  se  secari'an.  La  relacion  quiza  tenga  que 
ver  con  el  ciclo  lunar  y la  fertilidad. 

28  Martin  Moreno,  op.  cit.  Tema  13,  pags.  178s.,  sobre  Jesus  y los 
pecadores. 

29  J.  M.  Martin  Moreno,  Cuarto  Evangelio.  El  didlogo  con  la  samari- 
tana.  Inedito. 


Partimos  del  hecho  de  que  los  relatos  de  los  Evan- 
gelios  donde  aparece  Jesus  con  actitudes  que  desdicen 
de  la  conducta  de  un  buen  judfo,  como  de  hecho  el  lo 
fue,  gozan  de  evidencia  historica,  si  asumimos  como 
criterio  de  historicidad  el  que  si  un  hecho  considerado 
"insolito"  o "escandaloso"  paso  el  filtro  de  la  crftica 
es  debido  a que  fue  un  hecho  muy  real.  El  criterio  de 
dificultad  o de  contradiccion  se  centra  en  acciones  o 
dichos  de  Jesus  que  pudieran  escandalizar  o chocar 
a la  Iglesia  primitiva,  o debilitarla  en  las  disputas  con 
los  oponentes.  Se  parte  del  supuesto  de  que  el  mate- 
rial embarazoso  sobre  Jesus  habrfa  sido  suprimido 
o suavizado  en  etapas  posteriores.  Lfmites  de  este 
criterio: 

a)  los  casos  diffciles  bien  definidos  no  abundan; 

b)  lo  que  podemos  juzgar  como  embarazoso,  tal 
vez  no  lo  haya  sido  para  la  Iglesia  primitiva. 

Este  criterio  lo  consideramos  importante  al  tratar 
la  cuestion  de  la  mujer  y el  tipo  de  relacion  de  Jesus 
con  ellas,  segun  aparece  en  los  evangelios. 

Jesus  admitio  mujeres  como  discfpulas  y las  con- 
sideraba  sus  amigas,  hasta  el  punto  de  romper  tabues 
y normas  sociales  de  su  epoca  30.  Esto  le  diferencia 
de  otros  grupos  de  su  epoca  para  los  que  las  mujeres 
eran  dignas  de  desconfianza,  como  por  ejemplo  los 
esenios  31 . 

Jesus  demostro  con  su  actitud,  con  sus  hechos, 
con  su  palabra,  con  sus  relaciones,  un  comporta- 
miento  que  desdecfa  y contrastaba  con  la  valoracion 
negativa  y cargada  de  prejuicios  que  pesaba  sobre  la 
mujer  en  su  sociedad.  En  sus  relaciones  de  amistad 
con  las  mujeres  se  podrfa  afirmar  que  fue  un  revolu- 
cionario.  Las  reintegra  a la  vida  publica,  las  libera  del 
servilismo  y les  ensefia  el  sentido  del  servicio. 

Los  Evangelios  no  tienen  reparos  en  hablar  de  la 
relacion  de  Jesus  con  todo  tipo  de  mujeres.  Esta  rela- 
cion  con  las  mujeres  nos  da  una  pista  para  suponer 
que  el  mismo  no  continuo  con  la  practica  excluyente 
de  su  sociedad  ni  de  lo  que  le  imponfa  su  judafsmo. 
Jesus  trata  a las  mujeres  y se  relaciona  con  ellas  con 
mucha  naturalidad,  respeto  y carino. 


4.1.  Algunas  referencias  biblicas 
sobre  la  masculinidad  de  Jesus 

Es  en  los  relatos  de  los  Evangelios  desde  donde 
podemos  situarnos  para  encontrar  los  elementos  de  la 


30  Cf.  Ana  Maria  Tepedino,  As  Discipulas  de  Jesus.  Petropolis  (Rio 
de  Janeiro),  Vozes,  1990. 

31  Martin  Moreno,  "Curso  Jesus  judfo",  op.  cit.,  Tema  7,  pag.  84, 
sobre  las  diferencias  entre  el  grupo  de  Jesus  y los  esenios. 
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masculinidad  liberadora  de  Jesus,  y al  mismo  tiempo  la 
interpelacion  que  el  hace  al  rol  tradicional  asignado  a 
la  condition  de  la  mujer.  Por  razones  de  espacio  en  esta 
reflexion  no  podemos  hacer  un  comentario  de  todos 
los  textos,  por  lo  tanto  nos  limitaremos  a algunos. 


4.1.1.  Marta  y Marta: 

icual  es  la  mejor  parte?  Lucas  10,38-42 

Un  texto  muy  conocido  que  nos  puede  ayudar 
a visualizar  la  manera  como  Jesus  entendio  el  rol 
de  la  mujer  en  la  sociedad,  lo  encontramos  en  Lucas 
10,38-42.  Tradicionalmente  este  texto  es  interpretado 
como  la  position  de  Jesus  respecto  de  la  vida  contem- 
plativa  y la  vida  activa.  Sin  embargo,  si  comparamos 
el  comportamiento  de  estas  dos  mujeres  podemos 
distinguir  dos  estilos  diferentes  de  entender  su  rol  en 
la  sociedad.  Tenemos  que  fijarnos  en  el  lugar  de  los 
hechos,  la  postura  corporal,  la  accion  de  las  mujeres 
y las  palabras  de  Jesus. 

Jesus  visita  la  casa  de  Marta  y Marfa.  Se  dice  que 
Maria  estaba  sentada  a los  pies  de  Jesus  y escuchaba  sus 
palabras  (Lc  10,39).  Esa  postura  es  de  aprendizaje,  de 
discipulado.  El  relato  se  da  dentro  de  la  casa,  es  lo  que 
hemos  llamado  antes  el  espacio  privado.  La  mujer  es- 
taba destinada  al  espacio  privado  de  la  casa,  donde  le 
correspondfan  las  labores  de  cocina,  limpieza,  etc.  Aun 
asf  Maria  se  dedica,  en  la  casa,  a escuchar  la  palabra, 
esto  es  a aprender,  algo  que  a ella  como  mujer  le  estaba 
negado.  Decir  las  palabras  de  Jesus  es  alusion  directa 
a las  Escrituras.  Como  hemos  visto,  a la  mujer  se  le 
tenia  negado  el  conocimiento  de  la  Torah.  El  otro  caso 
es  el  de  Marta.  Se  dice  que  ella  estaba  ocupada  en  los 
quehaceres  de  la  casa  y que  reclama  porque  Maria  no 
estaba  cumpliendo  con  lo  que  ella  entiende  son  sus 
deberes.  La  respuesta  de  Jesus  es  clara  y directa: 

Marta,  Marta,  te  preocupas  y te  inquietas  por  muchas 
cosas,  cuando  una  sola  es  necesaria.  Maria  escogio  la 
mejor  parte  y no  se  la  quitaran  (Lc  10,41-42). 

La  relacion  de  Jesus  con  estas  mujeres  y sus  pala- 
bras nos  muestran  como  Jesus  rechaza  el  rol  de  "ama 
de  casa"  asignado  a las  mujeres  de  su  epoca.  Maria, 
animada  por  el,  rompe  con  el  estereotipo  que  la  man- 
tenfa  relegada  a la  casa  y le  impedfa  una  relacion  de 
igualdad  con  el  hombre.  Ella  tiene  que  luchar  inclusive 
con  su  propia  hermana  Marta,  quien  entiende  natural 
su  relegacion  y le  exige  responder  al  rol  patriarcal 
asignado  a la  mujer. 

Jesus  no  solamente  defiende  a Maria,  sino  que 
la  alaba  diciendo  "escogio  la  mejor  parte",  al  mismo 
tiempo  que  la  estimula  a mantenerla  al  decirle:  "y  no 
se  la  quitaran"  (Lc  10,  42). 


4.1.2.  Las  mujeres  encorvadas  por 

el  peso  de  la  discriminacion:  Lucas  13,10-17 

Es  dfa  sabado  y Jesus  esta  en  la  sinagoga.  De 
nuevo  esta  ensenando.  Es  en  ese  contexto  que  aparece 
una  mujer  que  llevaba  padeciendo  mucho  tiempo  de 
un  mal,  y andaba  encorvada  sin  poder  enderezarse. 
Podrfamos  preguntarnos,  ,;cual  serfa  ese  mal  que  le 
impedfa  enderezarse  y levantar  su  cabeza?  Jesus  la 
ve  y la  llama,  rescatandola  asf  del  anonimato.  Pero 
ademas  le  dice:  "quedas  libre  de  tu  enfermedad".  Le 
impuso  las  manos  y ella  se  enderezo.  Este  gesto  mues- 
tra  el  sentido  del  toque  en  Jesus.  Una  masculinidad 
patriarcal  toca  a la  mujer  buscando  aprovecharse  de 
su  cuerpo,  disminuyendola  en  su  dignidad.  Jesus  toca 
a la  mujer  respetando  su  dignidad.  El  toca  para  sanar 
y liberar.  La  mujer  liberada  levanta  la  mirada  y da 
gloria  a Dios.  Jesus  tambien  la  reconoce  en  su  identi- 
dad,  en  sus  rafces,  y dice:  "ella  es  hija  de  Abrahan"; 
esto  significa  que  ella  tiene  los  mismos  derechos  que 
los  hijos  de  Abrahan. 

El  mensaje  de  Jesus  es  una  invitation  a no  andar 
encorvadas,  a no  tener  verguenza  de  ser  feliz,  a liberar- 
se  de  las  estructuras  diabolicas  — patriarcales — , que 
llevan  a la  discriminacion  y la  opresion  de  la  mujer, 
y por  ende  a la  disminucion  del  ser  humano  en  su 
dignidad  de  hijos  e hijas  de  Dios. 

Una  masculinidad  liberadora,  por  consiguiente, 
rechaza  toda  forma  de  exclusion  y opresion,  todo 
aquello  que  mantiene  encorvada  a la  humanidad,  todo 
aquello  que  impide  levantar  la  frente  en  alto. 


4.1.3.  Se  le  acerco,  la  tomo 

de  la  mano  y la  levanto:  Marcos  1,29-31 

Jesus  sale  de  la  sinagoga  y se  dirige  a la  casa  de 
Simon.  La  suegra  de  Simon  estaba  en  cama  con  fiebre. 
Jesus  se  acerco  a ella,  la  tomo  de  la  mano  y la  levanto. 
La  suegra  de  Pedro  simboliza  la  realidad  de  tantas 
mujeres  de  la  epoca  de  Jesus  que  vivfan  la  exclusion  y 
estaban  ya  agotadas  del  trabajo  de  la  casa.  La  actitud 
de  la  mujer  es  de  servicio. 

Jesus  muestra  nuevamente  una  masculinidad 
sensible  a la  realidad  de  opresion  de  la  mujer. 

Despues  de  la  sinagoga,  el  se  desplaza  al  espacio 
privado.  Va  a la  casa  de  Simon,  ubicada  muy  cerca 
de  la  sinagoga.  Es  la  primera  casa,  en  el  Evangelio  de 
Marcos,  a la  que  Jesus  entra  y allf  realiza  la  primera 
curacion:  la  suegra  de  Simon,  una  mujer.  De  esta 
curacion  podrfamos  hacer  una  lectura  simbolica, 
relacionada  con  el  giro  que  Jesus  da  al  significado 
de  la  casa  como  espacio  privado  y al  rol  asignado  a 
la  mujer  "condenada"  al  servilismo  dentro  de  ella. 
Recien  iniciado  el  evangelio,  la  mujer  es  "liberada" 


de  la  opresion  y marginacion  de  la  que  ha  sido  objeto 
en  el  espacio  privado.  Como  ya  hemos  senalado,  la 
casa  era  considerada  un  espacio  para  la  mujer.  Con  la 
actitud  de  Jesus,  la  casa  adquiere  otro  sentido. 

El  cura  a la  suegra  de  Pedro.  La  descripcion  de 
la  postura  y los  movimientos  de  ella  nos  amph'an  la 
compresion  de  la  actitud  de  Jesus:  ella  estaba  en  la 
cama  (situacion  de  objeto  sexual  y de  dependencia), 
Jesus  se  mueve...  Marcos  senala  que  Jesus  se  acerco 
( kai . proselqw.n)  a ella,  poniendolo  de  nuevo  en  movi- 
miento  dentro  del  espacio  interior  de  la  casa.  Se  acerca 
a ella  y la  levanta  ( h;geiren ).  El  verbo  levantar  remite 
de  igual  modo  a resurreccion:  Jesus  le  devuelve  la 
vida  (le  devuelve  su  subjetividad  y le  elimina  la  de- 
pendencia). La  mujer  da  testimonio  de  lo  que  Jesus 
ha  hecho  por  ella  poniendose  a servirles.  El  verbo  que 
expresa  servicio  ( dihko,nei ),  es  el  mismo  usado  cuando 
se  afirma  que  los  angeles  Servian  a Jesus  durante  sus 
cuarenta  dias  en  el  desierto.  Tambien  es  uno  de  los 
verbos  correspondiente  al  seguimiento  del  discipulado 
(cf.  Me  15,41). 

Tanto  la  purificacion  del  endemoniado  (Me  1,21s) 
como  la  curacion  de  la  mujer  con  calentura,  pueden 
entenderse  como  la  necesidad  que  tiene  Jesus  de  abrir 
a un  nuevo  entendimiento  o comprension  sobre  el 
sentido  de  la  vida  y de  las  instituciones  a estos  sujetos 
(que  representan  un  colectivo:  sinagoga-familia-co- 
munidad-religion).  Tanto  el  hombre  de  la  sinagoga, 
como  la  mujer  de  la  casa,  han  formado  parte  de  una 
estructura  sociorreligiosa  que  les  ha  ensenado  a ser  de 
determinada  manera.  Jesus  les  muestra  otra  forma. 


5.  A modo  de  conclusion.  Jesus, 
una  masculinidad  que  engendra 
Vida  y da  Vida 

...  se  seed  la  fuente  de  sus  hemorragias 
y noto  en  su  cuerpo  que  estaba  curada  de  aquel 
tormento  (Me  5,29). 

Mejor  que  lo  diga  ella;  escuchemos  su  historia: 

Vi vf  hace  muchos  anos,  en  tiempos  de  Jesus.  Tuve 
el  coraje  y la  valenti'a  de  acercarme  a El,  tocarlo  y con- 
tarle  mi  historia.  Sufrfa  una  enfermedad  desde  haefa 
muchos  anos;  doce  anos  de  angustia,  coinciden  los 
Sinopticos  (Me  5,25;  Mt  9,20a;  Lc  8,43a).  Tenia  hemorra- 
gias y por  eso  era  considerada  impura  segun  la  ley  de 
mi  tiempo  32.  Todo  lo  que  tocaba,  mi  casa,  mi  compa- 


32  Lev  15,19-25:  La  mujer  cuando  tenga  su  menstruacion,  quedara 
manchada  durante  siete  dias.  El  que  la  toque  quedara  impuro  has- 
ta  la  tarde.  El  sitio  donde  se  acueste  o donde  se  siente,  mientras 


nero,  mi  cama,  los  arboles,  los  amigos /as...  quedaba 
impuro.  Y era  enel  Templo  a traves  de  la  mediacion  del 
sacerdote  — varon — que  podia  recuperar  mi  pureza 
(Lev  15,28-30).  Estaba  empobrecida  y cada  vez  mi 
empobrecimiento  aumentaba  y quienes  tertian  en  sus 
"manos"  la  posibilidad  de  curarme,  cinicamente  me 
empeoraban  (Me  5,26;  Lc  8,43b).  Todo  lo  que  tenia,  mi 
"fortuna",  mis  fuerzas,  lo  habia  invertido  en  medicos 
buscando  mi  curacion...  queria  ser  yo  misma,  queria 
ser  "admitida"  otra  vez  entre  los  mios,  pertenecer  al 
mundo,  sentirme  parte  del  Todo. 

Todo  lo  habia  perdido,  todo  me  lo  habian  robado: 
mi  dignidad,  mi  autoestima,  el  espacio  publico,  el 
contacto  con  la  naturaleza,  el  dinero,  mi  ser...  Hasta 
acercarme  a Yahve  — y a todo  lo  por  El  creado — , por 
mi  impureza,  me  estaba  prohibido.  Ni  siquiera  tuve 
un  nombre...  todos  me  llamaban  "la  hemorroisa". 
Bueno,  pocas  mujeres  aparecen  con  sus  nombres... 
cuando  habian  de  mi  historia  se  cuenta  la  de  otra 
mujer,  una  nina  que  estaba  entre  la  vida  y la  muerte... 
le  dicen  "la  hija  de  Jairo"  33  Pero  fui  tan  empobrecida, 
tan  discriminada  y desahuciada,  que  ni  siquiera  tuve 
un  "de  fulano  de  tal".  Fui  "nombrada",  y aun  lo  soy, 
simplemente  por  mi  enfermedad,  por  mi  herida,  por 
mi  dolor...  soy  "la  mujer  con  hemorragias"  (Me  5,25; 
Mt  9,20;  Lc  8,43),  que  era  lo  mismo  que  decir:  "la  im- 
pura", "la  castigada  por  Dios"  (jalgun  pecado  habra 
cometido!,  eso  es  por  su  culpa,  jella  se  lo  gano!,  jtantas 
veces  oi  decir  lo  mismo!),  la  "indeseada",  fuera  de  la 
historia,  unica  culpable  y responsable  de  su  situacion, 
de  su  esclavitud,  de  su  enfermedad... 

Pero,  a pesar  de  mis  tantos  anos  de  dolor,  una  vez 
"of"  (Me  5,27)  hablar  de  un  tal  Jesus.  Sin  embargo..., 
estando  excluida  del  mundo  social,  politico,  de  todo, 
^como,  donde  lo  habra  escuchado?  ^Quien  o quienes  le 
habran  hablado  de  El?  jMuchos  todavfa  se  preguntan! 
Quizas  otras  mujeres  impuras  al  igual  que  yo,  pues  los 
"puros"  estaban  prohibidos  de  acercarse  a mf.  Bueno, 
quiza  la  mujer  pecadora  que  se  aparecio  en  la  casa  del 
fariseo  (Lc  7,37)  y beso,  lagrimeo  y seed  los  pies  de  Jesus 
con  sus  cabellos.  Tambien  pudieron  haber  sido  otros 
hombres  ya  "liberados  de  su  egocentrismo-patriarcalis- 
ta",  de  las  normas  y las  leyes  impuestas,  tal  vez  fue 
el  leproso  o el  endemoniado  de  Gerasa  (Me  1,40;  5,2), 
otros  "sin  nombre"  igual  que  yo,  tambien  marginales 
de  esta  sociedad  excluyente.  Resulta  dificil  entender 
como  yo,  que  tambien  perteneefa  a esa  cultura,  que 
tambien  me  entendfa  "impura",  "desecho",  tome  co- 
raje y sail'  de  mi  casa...  rompf  las  barreras  ideologicas 


esta  manchada,  quedara  impuro.  El  que  toque  su  casa,  lavara  sus 
vestiduras,  se  banara  y quedara  impuro  hasta  la  tarde...  cuando 
una  mujer  tenga  hemorragias  dentro  o fuera  de  la  menstruacion 
quedara  impura  como  en  la  menstruacion  mientras  le  duren  las 
hemorragias. 

33  Me  5,22;  Lc  8,41.  Mt  9,18  dice  "el  personaje"  y no  le  da  el  nombre 
de  Jairo. 
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y culturales  que  me  habfan  impuesto  los  "hombres" 
que  hadan  las  leyes  e interpretaban  el  "deseo"  de  Dios. 
Vivf  esa  experienda  misteriosa  desde  mi  intimidad 
corporal  jdonde  solo  Dios  sabe  dar  razones!  Y donde 
me  habita  sin  miedo  a mis  males. 

Sail  de  mi  casa,  la  carcel  a la  que  habfa  sido  con- 
denada  por  mi  ser  mujer.  Y entre  en  la  multitud  (Me 
5,27c.31;  Lc  8,45b)...  sail'  del  espacio  privado  al  que 
habfa  sido  relegada  y entre  apretujones  y empujones, 
con  miedo  y con  vergiienza,  me  acerque  por  detras 
(Me  5,27b;  Mt  9,20b;  Lc  8,44a)...  insegura  todavi'a  de 
lo  que  estaba  haciendo...  temiendo  ser  descubierta  y 
reprimida  de  nuevo,  pero  con  la  certeza  (Me  5,28;  Mt 
9,21;  Lc  8,45b),  por  lo  que  me  habfan  contado  y lo  que 
habfa  sentido,  de  que  el  encuentro,  el  toque,  la  fuerza 
vital  de  ese  Dios  hecho  came,  me  devolverfa  la  Vida... 
me  reintegrarfa  entre  las  "cosas  buenas  que  Yahve 
habfa  creado"...  y asf  fue. 

Me  atrevf  a tocarlo,  di  el  paso,  fui  mas  alia  de  lo 
predecible...  con  miedo,  aunque  con  firmeza.  Lo  toque, 
me  atrevf  a sentir  y a experienciar  a Dios  desde  mi 
propio  cuerpo...  enfermo,  reprimido,  mercantilizado, 
vulnerable,  fragil,  don  y gracia  de  Dios.  Y Jesus  no  fue 
indiferente...  se  dio  cuenta,  me  sintio,  de  El  tambien 
salieron  esa  fuerza  y energfa  vitales.  En  medio  de  la 
multitud  me  tomo  en  cuenta,  percibio  mi  "diferen- 
cia".  Alguien  me  toco  (Me  5,30-31;  Lc  8,45-46)  afirmo, 
— pero  como,  dicen  sus  discfpulos,  entre  tanta  gente 
^como  puedes  diferenciar  un  toque  de  otro!?  Parece 
absurdo,  siempre  lo  creyeron  asf,  no  obstante  para 
El  yo  era  especial  y diferente,  unica,  tenia  el  mismo 
derecho  a tocarlo,  a seguirlo.  Mi  toque,  mi  cuerpo,  mi 
historia,  mi  ser  mujer,  me  haefan  diferente  y especial, 
si  bien  no  inferior  a los  demas,  y al  mismo  tiempo  tan 
humana,  tan  digna,  tan  merecedora  de  mf  misma  como 
el  que  mas.  Todo  eso  me  dijo  tan  solo  con  volverse 
y reconocer  que  yo,  una  mujer,  lo  habfa  tocado  con 
fuerza.  Ya  no  necesite  ir  al  Templo  para  purificarme; 
fue  en  el  camino,  en  medio  del  pueblo,  donde  se  dio 
mi  purification,  donde  El  me  devolvio  la  vida. 

jBueno,  ^que  mas  les  puedo  contar?!  Vivf  un 
encuentro  personal,  de  energfa  vital  a energfa  vital, 
pero  ademas  fue  un  encuentro  en  medio  del  pueblo, 
oprimido  y opresor.  Un  encuentro  personal  atravesado 
asimismo  por  la  comunidad. ..  es  que  como  dicen  ahora, 
"todo  esta  relacionado  con  todo" . Ante  este  encuentro 
y esta  experiencia  de  liberation  tome  la  palabra  (Me 
5,33;  Lc  8,47b)  delante  de  todo  el  pueblo,  explique  lo 
que  me  habfa  pasado,  conte  mi  historia  de  opresion, 
desvele  y desvelamos  tantos  mitos  opresores,  y me 
experiments  como  una  mujer  liberada.  jUna  mujer 
hablando  en  publico  y al  publico!  Mujer  liberada  desde 
una  experiencia  fntima  con  Jesus,  con  la  comunidad, 
con  el  cosmos,  en  medio  del  pueblo  que  quiza  no 
haya  entendido  mucho  lo  que  me  sucedio.  Con  todo, 
yo  estaba  curada.  Doy  fe  y testimonio  de  eso.  Me  fue 


devuelta  la  palabra.  Soy  otra  y me  fui  con  Jesus  a la 
casa  de  Jairo  para  seguir  acompanando  y liberando 
a tantas  otras  mujeres  de  la  esclavitud  en  la  que 
viven...  y a traves  de  nosotras...  tambien  invitamos 
a los  otros,  todos  miembros  de  esta  "casa"  comun 
que  Yahve  nos  ha  creado  y de  la  que  todos  y todas 
formamos  parte  igual... 

Por  eso  hoy  estamos  aquf,  hablando  de  esta 
mujer  y gracias  a tantas  y tantas  mujeres  que  se  han 
atrevido  a romper  los  muros  y contar  su  historia.  Por 
El  estamos  aquf. 


Cerrando... 

El  encuentro  de  Jesus  con  la  mujer  hemorroisa 
nos  conduce.  Se  trata  de  aquella  mujer  limitada  cul- 
turalmente  por  el  patriarcalismo,  una  mujer  que  "se 
arriesga"  y se  acerca  a Jesus,  una  mujer  que  "deja 
manifestarse  la  energfa  que  sale  de  su  cuerpo"  al 
contacto  con  el  cuerpo,  la  piel  de  Jesus.  Una  mujer  que 
se  va  liberando,  pero  en  la  medida  en  que  tambien  es 
reconocida  por  la  mirada,  la  cercanfa  y la  compasion 
del  hombre,  companeros  de  camino  en  esta  historia 
comun.  La  hemorroisa  le  hizo  sentir  a Jesus  su  propia 
corporeidad,  su  "impureza",  parte  de  su  memoria 
escrita  en  la  historia  de  su  cuerpo  que  tambien  es  la 
historia  de  su  pueblo.  Jesus,  como  judfo,  rompe  clara- 
mente  con  este  aspecto  de  su  cultura.  Tal  escandalo 
no  pudo  pasarse  por  alto  en  las  Escrituras. 

Jesus  rompe  con  una  manera  de  interpretar  la  Ley. 
Y de  alguna  forma  le  recuerda  a su  judafsmo  que  "a 
imagen  y semejanza,  hombre  y mujer  los  creo  Dios". 
Al  aproximarnos  a la  Misna  y a la  Tosefta,  percibimos 
como  estos  libros  unicamente  piensan  el  tema  de  la 
mujer  en  el  sentido  de  legislar  de  tal  modo  que  ella 
no  incumpla  con  sus  deberes  o no  desobedezea  las 
ordenes  del  padre  o del  marido.  Jesus  trae  una  pers- 
pectiva  distinta.  En  su  encuentro  con  las  mujeres  les 
devuelve  una  dignidad  en  sf  mismas  (hijas  de  Dios), 
que  les  era  negada.  Les  devuelve  una  confianza  que 
les  habfan  robado  (les  habla,  las  visita,  las  toca,  les 
ensena,  jlas  envfa  a anunciar!,  les  conffa  la  Palabra, 
etc.),  las  hace  sujetos  de  la  historia.  En  sfntesis,  las 
reintegra  al  espacio  publico  e inclusive  las  pone  como 
modelo.  En  muchos  encuentros  con  las  mujeres  del 
Nuevo  Testamento,  Jesus  desaffa  y reta  definitiva- 
mente  lo  que  la  Ley  le  establece  y da  las  pautas  para 
una  nuevas  relaciones  de  genero. 

—Maria... 

— Rabboni  (Maestro  mfo). 

— ...Anda  a decides  a mis  hermanos...  (Jn  20,16-17).  | 
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LA  CRISIS  ECOLOGICA 
Necesidad 

de  un  cambio  de  paradigma 

Wim  Dierckxsens 


Para  la  economfa  de  mercado  el  crecimiento  eco- 
nomico es  un  dogma.  Sin  ello,  a mediano  plazo,  no  hay 
acumulacion  posible,  o sea,  no  hay  vida  para  el  capital. 
La  vida  del  capital,  sin  embargo,  implica  la  amenaza 
de  la  vida  del  planeta.  Solo  tenemos  un  planeta,  pero  la 
economfa  neoclasica  no  toma  en  cuenta  los  lfmites  de 
nuestra  naturaleza.  Conforme  continue  el  crecimiento 
y tenga  vida  el  capital,  la  economfa  de  mercado  puede 
acabar  hoy  con  la  vida  en  la  tierra  y/o  ahogarse  en 
su  propia  racionalidad.  Para  la  economfa  neoclasica, 
que  contempla  la  reproduccion  solamente  desde  la 
optica  de  la  forma,  la  naturaleza  y la  reproduccion  de 
la  vida  natural  constituyen  un  dato  extra-economico 
ya  que  apenas  son  riqueza  por  su  contenido.  Por  el 
mismo  motivo,  la  reproduccion  de  la  vida  humana 
aparece  como  un  proceso  extraeconomico.  A1  mirar 
el  proceso  de  reproduccion  nada  mas  en  terminos  de 
valor,  el  capital  se  enceguece  para  lo  que  sucede  con 
la  vida  de  las  mayorfas  y de  la  naturaleza. 

La  racionalidad  economica  vigente  prioriza,  pues, 
el  crecimiento  economico  como  incremento  de  valor  y 
mas  valor  por  encima  de  toda  destruccion  en  terminos 
de  valores  de  uso.  Incluso  si  el  crecimiento  economico  se 
estancara  el  capital  hara  lo  imposible  para  que  prosiga 
la  realizacion  de  ganancia,  aunque  ya  no  produzca  mas 
valor.  Lo  anterior  es  acumular  sin  crecer,  formula  por 
excelencia  empleada  por  el  neoliberalismo.  Ello  no  es 
posible  sin  una  concentracion  de  la  riqueza  en  cada 
vez  menos  manos.  Con  todo,  concentrar  la  riqueza 
existente  es  una  alternativa  de  corta  duracion.  La 
redistribucion  del  pastel  existente  es  finita  y tarde  o 
temprano  estallara  la  crisis  de  acumulacion. 

En  la  economfa  neoclasica  la  destruccion  de  la 
naturaleza  no  aparece  como  perdida,  porque  lo  que 
se  pierde  no  tiene  valor.  A1  no  tener  valor  aquello  que 
se  pierde,  no  hay  perdida  en  terminos  monetarios. 


Esta  es  la  logica.  Por  eso,  la  racionalidad  economica  se 
torna  ciega  para  preservar  la  riqueza  natural.  Y al  no 
preocuparse  de  la  disponibilidad  de  la  riqueza  natural 
en  el  futuro,  al  capital  tampoco  le  importa  el  devenir 
y la  vida  de  las  generaciones  futuras.  Toda  la  vida  se 
sacrifica  para  que  la  acumulacion  a corto  plazo  tenga 
vida.  Lo  que  suceda  manana,  es  un  problema  para  ma- 
nana.  Esta  racionalidad  es  ciega  tambien  para  la  suerte 
de  la  mayorfa  de  los  seres  humanos.  La  concentracion 
de  riqueza  implica  una  polftica  de  exclusion  de  las 
mayorfas  y condena  a las  clases  medias  a acercarse  a 
las  lfneas  de  pobreza.  Lo  que  importa  es  hacer  valor 
y mas  valor  a pesar  de  la  vida  natural  y humana.  La 
racionalidad  incluso  sacrifica  la  vida  de  las  mismas 
cosas  que  producimos.  La  economfa  destructiva  es 
su  maxima  expresion  para  dar  vida  al  capital.  Es  una 
racionalidad  economica  que  destruye  todo  a su  alre- 
dedor.  Se  trata  de  una  logica  autodestructiva,  ya  que 
esta  racionalidad  acaba  con  las  bases  reales  de  toda 
produccion:  la  vida  natural  y la  vida  humana. 

En  los  afios  treinta  del  siglo  pasado  se  dio  la 
gran  depresion.  Fue  una  crisis  economica  profunda 
e intemacional,  no  obstante  no  se  dio  a la  vez  una 
crisis  ecologica.  Hoy  percibimos  las  dos  crisis.  ^Como 
llegamos  a esto?  El  keynesianismo  fue  la  formula  por 
excelencia  para  destruir  la  naturaleza.  Se  trato  de  un 
perfodo  de  unas  decadas  en  el  que  se  pusieron  lfmites 
al  liberalismo  por  haber  conducido  la  humanidad  a 
la  mayor  crisis  economica  a escala  mundial.  Dicha 
escuela  economica  tuvo  como  proyecto  superar  la  crisis 
de  los  anos  treinta.  Fomento  una  redistribucion  mas 
equitativa  de  la  riqueza  para  aumentar  la  demanda 
efectiva.  Asf  fomento  de  nuevo  la  creacion  de  riqueza 
por  la  forma  de  valor.  Fomento,  ademas,  la  elasticidad 
de  la  llamada  demanda  efectiva  al  acortar  la  vida  me- 
dia de  los  valores  de  uso  o productos  que  se  generan. 
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Con  ello,  la  reproduccion  de  capital  tendio  a ir  mas  de 
prisa  que  la  reproduccion  natural. 

Esta  polftica  economica  funciono  hasta  fines  de 
los  anos  sesenta.  Despues  entro  en  crisis.  A1  alentar 
la  economfa  consumista  que  vivimos  hoy  sobre  todo 
en  Occidente,  fue  la  responsable  de  estimular  la  crisis 
ecologica.  A partir  de  los  anos  setenta,  la  economfa 
neoliberal  ha  vuelto  a instaurar  los  mecanismos  de 
fibre  juego  de  mercado  que  operand  favor  de  los  mas 
fuertes.  El  (neo)liberalismo  propicia  la  concentration 
de  la  riqueza  existente  otra  vez  en  cada  vez  menos 
manos.  La  polftica  incrementa  la  demanda  efectiva 
de  productos  transnacionales  a costa  de  lo  que  se  pro- 
duce localmente.  De  esta  forma  se  engendran  nuevas 
condiciones  para  la  actual  recesion  mundial,  la  cual  no 
tiene  precedentes.  En  efecto,  la  economfa  de  mercado 
ha  creado  hoy  a nivel  global  el  mayor  desequilibrio  de 
todos  los  tiempos,  y ante  su  crisis  tiende  a imponerse 
a costa  de  todos  los  principios  democraticos.  Urge  una 
conversion  o transition  hacia  otra  economfa  en  funcion 
de  la  vida  de  las  mayorfas  y de  la  propia  naturaleza. 
Todavfa  hay  tiempo,  aunque  ya  no  mucho,  para  que 
no  desemboquemos  en  la  autodestruccion. 


1.  Demanda  de  otra  civilizacion 

Estamos  viviendo  una  economfa  no  solidaria  al 
extremo.  En  el  mundo  existe  un  conflicto  enorme  entre 
la  abundancia  de  artfculos  de  lujo  para  una  clase  de 
consumidores  y la  escasez  y el  encarecimiento  creciente 
de  los  alimentos  basicos.  El  20%  de  la  humanidad  con 
un  estilo  de  vida  consumista  y concentrada  en  el  Nor- 
te, amenaza  todas  las  formas  de  vida  en  el  planeta  al 
absorber  anualmente  el  80%  de  los  recursos  naturales. 
Segun  la  OECD  (1997),  el  75%  de  las  exportaciones 
de  recursos  naturales  procedfan  de  los  48  parses  mas 
pobres  del  mundo.  En  los  ultimos  anos  esta  tendencia 
se  acentuo  aun  mas.  Africa,  con  un  PIB  que  apenas 
alcanza  el  21%  del  promedio  mundial  y un  6%  de 
los  centros  desarrollados,  es  la  region  mas  pobre  del 
sistema  mundial  moderno,  con  todo,  el  continente  se 
caracteriza  por  una  economfa  muy  abierta  orientada 
a la  exportation  de  recursos  naturales.  La  proportion 
entre  el  comercio  extrarregional  y el  PIB  de  Africa  fue 
en  1990  de  mas  de  45%  frente  a un  16%  como  promedio 
mundial  h Ello  lo  vuelve  muy  vulnerable  ante  una 
crisis  internacional. 

Mientras  las  economfas  centrales  invierten  en 
las  ultimas  decadas  cada  vez  mas  en  actividades  es- 
peculativas  e improductivas  en  beneficio  del  capital 


1 Samir  Amin,  "Reflexiones  a proposito  de  Africa  codiciada.  El  de- 
safi'o  pendiente",  en  Carlos  Tablada,  et  al.  Africa  codiciada.  El  desafio 
pendiente.  La  Habana,  Editorial  de  Ciencias  Sociales-Ruth  casa 
editorial,  2007,  pags.  4s. 


financiero  y transnacional,  las  economfas  emergentes, 
y sobre  todo  las  de  Asia,  muestran  en  cambio  pujantes 
inversiones  productivas  que  son  las  que  mas  contri- 
buyen  al  crecimiento  economico  a nivel  global.  Nadie 
puede  negar  que  China  con  su  vigorosa  economfa 
constituye  una  amenaza  concreta  para  las  economfas 
centrales,  y que  a mediano  plazo  las  desplazara  de 
su  lugar  privilegiado.  Tambien  India,  Africa  del  Sur, 
Brasil  y las  economfas  emergentes  en  general  muestran 
en  los  ultimos  anos  un  ascenso  enorme,  al  menos  en 
terminos  de  crecimiento  economico.  Es  obvio  que  las 
economfas  emergentes  tienen  derecho  al  desarrollo, 
si  bien  las  potencias  actuales  lo  ven  con  mucho  recelo. 
La  cuestion  es  el  caracter  insostenible  del  estilo  de 
desarrollo  y de  vida  occidental. 

Las  economfas  emergentes,  al  competir  en  un 
mercado  globalizado,  copian  el  mismo  modo  de  pro- 
duction consumista  de  “Occidente"  y hoy  ya  absorben 
el  50%  la  demanda  mundial  total  de  energfa.  Mas  aun, 
durante  el  primer  lustro  de  este  milenio,  absorbieron 
juntos  el  85%  del  crecimiento  de  esa  demanda.  China, 
por  sf  sola,  represento  el  33%  de  esta  demanda  agrega- 
da,  el  50%  del  crecimiento  de  la  demanda  de  cobre  y 
aluminio  y el  100%  del  crecimiento  en  el  mercado  de 
rnquel,  zinc  y estafio.  Las  consecuencias  para  el  medio 
ambiente  no  se  han  hecho  esperar.  Aun  cuando  los  EE. 
UU.  continuan  como  principal  responsable  de  la  con- 
tamination del  planeta,  China  se  acerca  cada  vez  mas 
al  primer  lugar.  De  las  20  ciudades  mas  contaminadas 
en  el  mundo,  16  se  encuentran  en  China  2.  La  crisis 
ecologica  se  anuncia  con  fuerza  creciente  al  tiempo 
que  la  crisis  economica  se  internacionaliza. 

Ante  la  amenaza  de  la  internationalization  de  la 
crisis  financiera  estadounidense,  los  neoliberales  de 
pronto  sostienen  por  todos  lados  que  tal  crisis  es  un 
caso  aislado.  De  repente,  el  debate  del  desenganche 
esta  de  moda.  En  las  ultimas  decadas,  los  promotores 
de  la  economfa  globalizada  predicaron  la  fuerte  inte- 
rrelation entre  los  diferentes  mercados.  Hace  menos 
de  diez  anos  afirmaban  en  la  Organization  Mundial 
de  Comercio  (OMC)  que  cuanto  mas  interrelacionados 
estuviesen  los  mercados,  mas  beneficio  global  traerfan. 
Hoy  predican  que  la  tormenta  en  los  EE.  UU.  no  afectara 
al  resto  del  mundo,  cuando  hasta  hace  muy  poco  el 
vuelo  de  una  mariposa  allf  era  capaz  de  generar  una 
tormenta  al  otro  lado  del  planeta.  El  fin  del  discurso 
es  claro:  no  alentar  el  panico.  Nos  quieren  hacer  creer 
que  China  esta  suficientemente  desenganchada  de  la 
economfa  estadounidense  como  para  no  sufrir  el  im- 
pacto  de  la  recesion.  La  finalidad  es  clara:  China  ha  de 
funcionar  como  la  proxima  locomotora  de  la  economfa 
mundial  para  evitar  una  depresion  a escala  global.  Lo 
cierto,  sin  embargo,  es  que  en  2005  las  exportaciones 
asiaticas  representaron  el  55%  de  su  PIB  y el  60%  de 
las  mismas  fue  a los  mercados  de  los  EE.  UU.,  la  UE 


2 The  Economist,  16.XI.2006,  pag.  17. 
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y Japon.  Asf  las  cosas,  las  economias  asiaticas  tendran 
que  encajar  el  golpe,  al  igual  que  Mexico  3. 

No  cabe  duda,  entonces,  que  China  y la  India 
quedaran  afectadas  por  una  crisis  en  Occidente.  No 
hay  duda  tampoco  de  que  estas  economias  emergentes 
basadas  en  inversiones  productivas,  se  levantaran 
con  mas  facilidad  que  Occidente.  Sus  economias 
se  orientaran  obligadamente  mas  hacia  el  mercado 
interno,  estimulando  un  desarrollo  autocentrado 
que  exigira  una  mejor  distribucion  de  la  riqueza.  Si 
estos  pafses  emergentes  con  un  30%  de  la  poblacion 
mundial  mantuviesen  la  mitad  de  su  actual  ritmo  de 
crecimiento,  pronto  habria  necesidad  de  otros  plane- 
tas  amenazados  de  muerte  para  conservar  este  estilo 
de  vida  occidental.  Con  el  presente  estado  de  cosas, 
la  vida  natural  y humana  de  nuestro  planeta  ya  se 
encuentra  amenazada.  Si  China,  India,  Africa  del  Sur, 
Brasil  y el  Sur  en  general  continuan  creciendo  de  la 
misma  forma  como  lo  han  hecho  en  los  ultimos  anos, 
pronto  requeririamos  de  otros  planetas  contaminados 
y solo  tenemos  uno. 

En  este  contexto,  el  Panel  Intergubernamental  del 
Cambio  Climatico,  (conocido  con  las  siglas  inglesas 
IPCC),  establecido  en  1988  por  la  Organization  Me- 
teorologica  Mundial  y el  Programa  Ambiental  de  las 
Naciones  Unidas  (UNEP),  advirtio  sobre  las  amenazas 
de  cambios  climatologicos  peligrosos,  y en  especial 
por  el  creciente  uso  de  energfa  no  renovable  como 
el  petroleo.  La  cantidad  de  gases  invernadero  que 
se  hallan  en  la  atmosfera,  sobrepasarfan  ya  el  lfmite 
permitido  para  evitar  potenciales  cambios  climaticos 
peligrosos  4. 

La  busqueda  de  fuentes  de  energfa  alternativa 
al  petroleo  es  hoy  un  item  de  primera  prioridad.  La 
preocupacion  no  nace  del  efecto  invernadero  que  su 
uso  implica.  El  petroleo  es  un  recurso  no  renovable 
y sus  actuales  existencias  ya  no  dan  abasto  para  las 
demandas  futuras.  La  era  del  petroleo  esta  llegando  a 
su  fin.  Las  reservas  petroleras  ya  no  ascienden  mas.  Ya 
pasamos  el  llamado  peak  oil.  La  promotion  mundial  de 
los  agro-combustibles  responde  a ello.  Su  explotacion 
masiva,  con  todo,  no  constituye  una  real  alternativa. 
Su  production  a gran  escala  jamas  darfa  abasto  para 
sustituir  el  petroleo.  Ademas,  causa  danos  considera- 
bles a los  ecosistemas,  amenaza  los  recursos  hfdricos, 
favorece  la  introduction  de  organismos  modificados 
geneticamente  y,  sobre  todo,  tiene  un  impacto  social 
desastroso  para  los  pobres  al  amenazar  la  seguridad 
alimentaria. 

La  demanda  masiva  de  bio-energfa  para  los  autos 
de  las  minorias  consumistas  implica  un  encarecimiento 
del  alimento  basico  para  las  grandes  mayorfas.  Los 


3 Amylkar  D.  Acosta  Medina,  "China  will  crash  and  burn  along 
with  the  rest  of  us",  en  Rebelion,  24.1.2008 

4 Zoe  Kenny,  "Un  report:  Severe  climate  change  may  now  be  inevi- 
table", en  Global  Research,  29.XI.200 7. 


precios  de  los  granos  basicos  no  han  dejado  de  subir 
en  los  ultimos  anos,  y esta  tendencia  proseguira  en  el 
futuro.  Es  una  polftica  que  desemboca  en  un  genocidio 
masivo.  No  se  puede  continuar  con  esta  racionalidad 
criminal.  La  unica  alternativa  es  reducir  el  nivel  de 
consumo  de  energfa,  principalmente  en  los  pafses  ricos. 
Ello  demanda  otro  modo  de  vida,  es  decir,  demanda 
otra  civilizacion. 


2.  La  economia  ecologica 
y la  economia  ambiental 

La  economia  ecologica  aporta  ideas  importantes  para 
pensar  en  otra  civilizacion.  La  economia  neoclasica 
(y  la  keynesiana)  enfoca  exclusivamente  el  aspecto 
monetario  del  proceso  economico  y con  ello  pasa  por 
alto  al  ecosistema.  La  economia  ecologica  no  solo  toma 
en  cuenta  la  forma  o el  aspecto  monetario  del  proceso 
economico,  sino  tambien  su  contenido  5.  Para  los  eco- 
nomistas  ecologicos  la  tierra  es  proveedora  tanto  de 
recursos  naturales  de  alta  calidad  (biomasa,  petroleo, 
hierro)  como  receptor  y procesador  de  desechos  (CO2, 
materiales  radioactivos...).  Ella  tiene  lfmites  como 
fuente  de  recursos  y como  receptor  y procesador  de 
desechos.  La  tierra  desempena  asimismo  funciones 
esenciales  para  el  medio  ambiente:  regulation  del 
clima,  provision  de  agua,  aire,  suelo  fertil. 

En  siglos  anteriores,  la  reproduccion  economica, 
esto  es  el  sistema  economico,  representaba  una  parte 
limitada  del  ecosistema  de  la  tierra  y no  constitufa  una 
amenaza  para  la  reproduccion  natural.  Actualmente 
la  escala  mundial  de  la  economia,  sin  embargo,  choca 
con  los  lfmites  bioffsicos  del  planeta.  De  acuerdo  con 
el  Informe  del  Nuevo  Milenio  sobre  el  Ecosistema,  el 
60%  de  los  24  ecosistemas  estudiados  se  encuentran 
afectados  6 7.  La  pregunta  que  surge  es,  ^como  enfrenta 
la  economia  tradicional  estos  nuevos  retos? 

La  economia  ambiental  posee  un  enfoque  netamente 
monetario  e introduce  el  concepto  de  capital  natural. 
Para  esta  economia,  todo  se  puede  concebir  como 
capital.  Ella  parte  del  supuesto  neoclasico  de  que  el 
capital  natural  y el  artificial  son  reemplazables  entre 
sf.  De  este  modo,  al  disminuir  la  abundancia  natural 
de  peces  y mariscos  (el  llamado  capital  natural)  se 
desarrolla  una  mejor  flota  pesquera  (el  capital  artifi- 
cial) para  compensar  la  perdida  de  riqueza  natural. 
Herman  Daly  , el  fundador  de  la  economia  ecologica, 
cuestiona  mantener  la  tesis  de  la  capacidad  sustitu- 


5 Meter  Tom  Jones,  Pleidooi  voor  een  ecologische  economic.  Attac, 
2007,  pag.  29. 

6 Ibid.,  pag.  37. 

7 Herman  Daly,  "Sustainable  growyh?  No  thank  you",  en  Jerry 
Mander  y Edwin  Goldsmith.  The  case  against  the  global  economy. 
Sierra  Club  Books,  San  Francisco  1996,  pags.  192-197. 
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tiva  en  un  mundo  que  ha  sobrepasado  los  lfmites 
bioffsicos.  El  desarrollo  del  capital  artificial  constituye 
mas  bien  una  amenaza  mayor  para  acabar  con  todo 
el  capital  natural.  Carece  de  sentido  desarrollar  mas 
capital  artificial  cuando  el  capital  natural  ya  no  puede 
reponerse.  Cuando,  por  ejemplo,  la  flota  pesquera 
casi  ha  acabado  con  la  existencia  natural  de  peces  y 
mariscos,  es  totalmente  contraproducente  duplicar  la 
cantidad  de  barcos  para  compensar  la  perdida  de  la 
riqueza  natural. 

Los  ambientalistas  neoclasicos  hablan  de  interna- 
lizar  los  costos  ambientales  mediante  la  introduction 
de  precios  artificiales.  Su  conception  es  que  todo  tiene 
un  precio  en  este  mundo.  Fijar  precios  de  recursos 
naturales  depende  de  la  evaluation  de  los  costos  ex- 
temos.  La  evaluation  de  los  costos  extemos  del  medio 
ambiente,  no  obstante,  depende  basicamente  del  factor 
poder.  De  este  modo,  el  costo  estimado  de  los  danos 
provocados  al  medio  ambiente  y a la  poblacion  en 
pafses  perifericos,  se  estima  siempre  por  debajo  que  el 
mismo  costo  en  pafses  centrales.  Asf  como  la  perdida 
de  vidas  humanas  tiene  un  costo  muy  diferenciado 
entre  centro  y periferia,  tambien  lo  tiene  la  naturaleza. 
Los  ambientalistas  neoclasicos  no  toman  en  serio  el 
agotamiento  de  los  recursos. 

Al  agotarse  un  recurso  su  precio  deberfa  tender 
al  infinito,  pero  sus  calculos  no  lo  contemplan.  Las 
implicaciones  de  esto  son  irreversibles.  La  perdida 
de  biodiversidad,  por  ejemplo,  es  irreversible  y no 
tiene  precio.  Para  la  economfa  ambientalista,  sin 
embargo,  un  recurso  que  se  agota  es  reemplazable. 
Todo  es  reemplazable,  hasta  la  especie  humana.  Con 
esta  racionalidad  tienden  a acabar  con  todo.  Cuando 
la  generation  de  capital  artificial  supera  la  perdida  de 
capital  natural  en  los  pafses  del  Norte,  estos  se  perfi- 
lan  como  sostenibles  pues  el  balance  entre  los  dos  se 
mantiene  positivo.  En  el  Sur  sucede  exactamente  lo 
contrario:  el  capital  natural  extrafdo  no  es  sustituido 
por  capital  artificial,  ya  que  es  exportado.  Tenemos 
entonces  la  situation  absurda  que  los  pafses  del  Norte 
aparecen  como  los  "triunf adores"  en  la  lucha  por  la 
sostenibilidad,  mientras  los  del  Sur  se  perfilan  como 
los  "fracasados".  La  economfa  ambientalista,  por  tanto, 
agrava  los  terminos  de  intercambio  desfavorables  para 
el  Sur.  Es  una  teorfa  netamente  reaccionaria. 

La  economfa  ecologica  parte  del  hecho  de  que  hay 
que  vivir  en  pie  de  igualdad  con  la  naturaleza.  Su 
objetivo  es  preservar  los  recursos  naturales  y evitar 
que  se  desarrolle  el  capital  artificial  que  constituye  una 
amenaza  para  ellos.  Aquf  tiene  mucho  que  aportar 
la  cosmovision  indfgena,  un  enfoque  que  apunta  al 
contenido  de  aquella  economfa  que  tiende  a subor- 
dinar  la  forma  al  contenido.  El  impacto  negativo  de 
la  economfa  mundial  sobre  el  medio  ambiente  crece 
sin  cesar,  a pesar  de  la  cumbre  de  Rfo  de  Janeiro  en 
1992.  El  responsable  de  esto  no  es  tanto  el  incremento 
de  la  poblacion,  como  todavfa  senalaba  de  manera 


maltusiana  el  informe  del  "Club  de  Roma"  a princi- 
pios  de  los  anos  setenta.  La  realidad  es  que  los  seres 
humanos  no  viven  en  pie  de  igualdad  entre  sf  ni  con 
la  naturaleza. 

Los  seres  humanos  tampoco  vivimos  bajo  el  mismo 
pie  de  vida  que  hace  cuatro  decadas.  Desde  los  anos 
cincuenta  el  consumo  per  capita  ha  subido  sin  cesar, 
en  particular  entre  la  clase  consumista  concentrada  en 
los  pafses  mas  ricos.  Con  el  neoliberalismo  observamos 
que  esta  clase  consumista  se  concentra  cada  vez  mas 
dentro  de  cada  pafs  y entre  pafses.  Hoy,  el  20%  de  la 
poblacion  mundial  (la  clase  consumista)  es  respon- 
sable del  80%  de  la  presion  sobre  el  medio  ambiente. 
La  huella  ecologica  de  esta  clase  consumista  por  sf  solo 
amenaza  la  vida  en  el  planeta.  Esta  huella  aumenta 
sin  cesar  y crece  de  manera  muy  diferenciada  dentro 
y entre  los  pafses. 

La  humanidad  se  encuentra  en  pie  de  desigualdad 
con  la  naturaleza.  Entre  1970  y 2000,  las  poblacio- 
nes  de  1.200  especies  animates  se  redujeron  en 
un  40%  8.  No  existe  ningun  indicador  neoclasico 
que  senale  esta  perdida  de  ecosistemas  como  una 
perdida  para  la  economfa.  Lo  que  es  claro,  sin  em- 
bargo, es  que  durante  dicho  perfodo  la  humanidad 
atraveso  la  barrera  de  la  sostenibilidad.  Este  mundo  y 
este  modo  de  vivir  son  insostenibles.  La  velocidad  de 
la  reproduction  natural  quedo  atras  de  la  velocidad 
de  la  reproduction  economica.  Es  una  racionalidad 
autodestructiva,  pues  hoy  utilizamos  de  la  madre 
tierra  mas  de  lo  que  la  naturaleza  es  capaz  de  volver  a 
brindamos.  A pesar  de  que  tenemos  una  unica  tierra, 
con  la  racionalidad  vigente  se  necesitan  otros  plane- 
tas.  Vivimos,  en  otras  palabras,  bajo  un  "pie  de  vida" 
insostenible.  Como  dice  la  voz  popular:  "Metimos  la 
pata".  Es  urgente  que  corrijamos  esto  fomentando 
una  economfa  sostenible.  Una  tal  economfa  requiere 
una  huella  ecologica  de  menor  impacto  y mas  justa  a 
la  vez.  Es  un  reto  actual  de  la  humanidad. 


3.  La  huella  ecologica  justa 
y el  consumo  sostenible 

La  huella  ecologica  es  un  metodo  para  medir  el 
impacto  humano  por  la  capacidad  sostenible  de  la 
tierra.  La  huella  ecologica  es  un  indicador  medioam- 
biental  que  calcula  la  extension  de  tierra  que  se  necesita 
durante  un  ano  para  producir,  por  un  lado,  todos  los 
recursos  consumidos  por  un  ciudadano,  comunidad 
o pafs  en  terminos  de  productos,  alimentos  y energfa, 
y por  otro,  absorber  y neutralizar  los  desechos  y las 
emisiones  sin  importar  la  localization  de  estas  areas. 


8 Jan  Juffermans,  "The  ecological  footprint,  De  Kleine  Aarde  (The 
Small  Earth)".  Conference  of  The  Consumer  Citizenship  Network, 
Hamar  (Norway)  2006. 


asf  como  el  espacio  requerido  para  tener  la  infraes- 
tructura  que  ocupamos.  Como  consumimos  productos 
procedentes  del  mundo  entero,  la  huella  ecologica 
toma  en  cuenta  la  superficie  requerida  mas  alia  de  las 
fronteras  de  un  pais. 

El  indicador  toma  en  cuenta  tanto  el  impacto 
humano  (la  demanda)  como  la  bio-capacidad  exis- 
tente  (oferta).  Del  lado  de  la  oferta  se  calcula  la  actual 
superficie  mundial  de  bio-capacidad  disponible  en 
11,3  miles  de  millones  de  hectareas  de  tierra  y mar. 
Con  una  poblacion  de  6,15  mil  millones  de  habitantes 
habria  una  bio-capacidad  de  1,8  hectareas  disponible 
por  persona.  En  este  calculo  se  asume  que  apenas  el 
25%  del  planeta  es  biologicamente  productivo.  Del 
lado  de  la  demanda  se  estimaba  para  el  ano  2001  una 
huella  ecologica  de  2,2  hectareas  por  habitante. 

La  huella  ecologica  sobrepasa  la  bio-capacidad 
en  un  20%.  Este  dato  impresiona  sobre  todo  cuando 
se  sabe  que  en  1961,  la  huella  ecologica  no  alcanzaba 
el  50%  de  la  bio-capacidad.  Desde  el  decenio  de  los 
ochenta  la  huella  ecologica  sobrepaso  la  capacidad 
regenera tiva  de  la  tierra.  Mas  grave  aun  es  que  un  20% 
de  la  poblacion  mundial  es  responsable  del  80%  de  la 
huella  ecologica,  al  tiempo  que  la  mitad  de  la  poblacion 
mundial  no  puede  siquiera  satisfacer  sus  necesidades 
basicas  9.  La  huella  ecologica  justa  se  estima  en  1,8 
hectareas,  que  equivale  a la  bio-capacidad  del  planeta 
por  cada  habitante.  Si,  en  otras  palabras,  tuvieramos 
que  repartir  el  area  productiva  disponible  de  la  tierra 
de  manera  equitativa,  a cada  uno  de  los  mas  de  seis  mil 
millones  de  habitantes  del  planeta,  le  corresponderfan 
1,8  hectareas  para  satisfacer  todas  sus  necesidades 
durante  un  ano.  Hoy,  no  obstante,  el  consumo  medio 
efectivo  por  habitante  y ano  es  de  2,8  hectareas,  por 
lo  que,  a nivel  global,  estamos  consumiendo  mas 
recursos  de  los  que  el  planeta  puede  regenerar.  La 
huella  ecologica  de  los  pafses  ricos  se  halla  muy  por 
encima  de  esta  media  mundial.  Lo  anterior  quiere 
decir  que  existe  un  deficit  ecologico  importante.  Los 
pafses  ricos  con  su  estilo  de  vida,  son  los  principales 
responsables  del  deficit  ecologico.  Aun  asf,  se  acusa 
a los  pafses  del  Sur  de  ser  los  irresponsables.  Al  tener 
elevadas  cifras  de  crecimiento  demografico,  hacen 
bajar  la  huella  ecologica  justa. 

Es  en  los  pafses  ricos  donde  la  huella  ecologica 
media  por  habitante  y ano  aumenta  sin  cesar.  Ella 
alcanzo  a principios  de  este  milenio  la  cifra  de  6,4 
hectareas.  Esta  cifra  revela  una  huella  3,5  veces  supe- 
rior a la  capacidad  biologica  del  planeta  para  generar 
recursos  de  forma  sostenible.  La  huella  ecologica  de 
los  EE.  UU.  es  de  9,5  hectareas.  Es  la  segunda  mas  alta 
del  mundo  despues  de  los  Emiratos  Arabes  Unidos. 
La  huella  ecologica  media  en  los  EE.  UU.  es  seis  veces 
la  bio-capacidad  de  la  tierra,  que  es  de  1,8  hectareas. 


9 Mathis  Wackernagel  y William  Rees,  "Our  Ecological  Footprint" 

(New  Society  Press,  1996). 


Si  todos  los  habitantes  de  la  tierra  adoptasen  el  modo 
de  vida  de  un  ciudadano  estadounidense  promedio, 
harfan  falta  entonces  seis  planetas.  La  huella  ecologica 
de  pafses  con  ingresos  medios  es  de  1,9  hectareas,  o 
sea,  mas  o menos  la  bio-capacidad  de  la  tierra.  Esta  es 
la  situacion  promedio  de  los  pafses  latinoamericanos 
y caribehos. 

En  America  Latina  y el  Caribe  hay  fuertes  contras- 
tes  entre  los  pafses.  En  un  extremo  tenemos  a Haiti  con 
una  huella  ecologica  muy  modesta  de  0,5  hectareas, 
menos  de  un  tercio  de  la  huella  ecologica  media  justa,  y 
con  ello  se  ubica  entre  los  pafses  mas  pobres  del  mun- 
do. Nicaragua,  El  Salvador,  Guatemala  y Bolivia  estan 
levemente  por  encima  de  una  hectarea  per  capita,  vale 
decir  un  poco  mas  de  la  mitad  de  la  huella  ecologica 
justa.  Costa  Rica,  Ecuador  y Panama  representan  mas 
o menos  la  media  continental  y mundial  con  valores 
que  oscilan  alrededor  de  las  2 hectareas.  Argentina, 
Mexico,  Venezuela  y Brasil  estan  cerca  de  2,5  hecta- 
reas y Chile,  como  "campeon"  continental,  supera  las 
3 hectareas,  esto  es  seis  veces  la  huella  ecologica  de 
Haiti.  World  Life  Organization  de  la  ONU,  elaboro  en 
su  informe  de  2006  un  grafico  en  el  que  sobrepone  dos 
variables:  el  fndice  de  desarrollo  humano  (establecido 
por  la  ONU)  y la  "huella  ecologica",  que  indica  la 
energfa  y los  recursos  por  persona  que  se  consumen 
al  ano  en  un  pafs.  Sorprendentemente,  Cuba  reune 
en  ambos  casos  niveles  suficientes  que  le  permiten 
ser  designado  como  el  unico  pafs  que  cumple  los  cri- 
terios  mfnimos  para  la  sostenibilidad.  Lo  anterior  no 
significa  que  Cuba  sea  un  pafs  perfecto,  pero  sf  que 
es  el  que  cumple  las  condiciones,  destaco  Jonathan 
Loh,  uno  de  los  autores  del  estudio.  Segun  la  ONU, 
Cuba  alcanza  un  buen  nivel  de  desarrollo  gracias  a 
su  alto  nivel  de  alfabetizacion  y una  esperanza  de 
vida  bastante  elevada,  mientras  su  huella  ecologica 
es  modesta,  1,4  hectareas  per  capita  al  ano.  La  huella 
ecologica  cubana  es  baja  debido  a un  bajo  consumo 
de  energfa  y una  vida  bastante  austera. 

La  huella  ecologica  media  de  2,8  hectareas  por  ano 
y habitante  que  se  consumen  en  la  actualidad  en  el 
mundo,  no  solamente  varfa  de  pafs  a pafs  sino  tambien 
dentro  de  las  naciones.  La  desigualdad  entre  la  huella 
ecologica  de  la  clase  consumista  y la  de  comunidades 
indfgenas,  revelarfa  contrastes  repugnantes.  Repug- 
nante  asimismo  es  que  gran  parte  de  los  habitantes  del 
planeta  esten  muy  por  debajo  de  la  hectarea.  Desde 
luego,  esta  situacion  no  revela  que  esten  a la  cabeza 
del  consumo  racional  y sostenible,  revela  mas  bien  que 
estan  condenados  a la  exclusion  y la  pobreza  10. 


10  El  calculo  de  la  huella  ecologica  incluye  complejas  formulas 
matemdticas.  Se  basa  en  la  observacion  de  la  cantidad  de  hectd- 
reas  utilizadas  para  urbanizar,  crear  infraestructuras,  centros  de 
trabajo,  comerciales,  educativos,  de  salud,  recreativos,  etc.;  las  que 
se  necesitan  para  proporcionar  alimento  vegetal,  flores,  tabaco, 
algodon;  la  superficie  requerida  para  tener  came,  leche,  lana,  cuero; 
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A partir  de  la  huella  biologica  de  un  pais  es  posible 
hacer  diferentes  lecturas.  Un  pais  rico  en  bio-capacidad 
como  Canada,  con  14,4  hectareas  per  capita,  presenta 
un  superavit  ecologico  al  consumir  6,4  hectareas.  Con 
esa  huella  ecologica,  Canada  aun  tiene  un  superavit 
ecologico  de  8,0  hectareas.  Es  sin  embargo,  junto  con 
Australia  (7,0),  la  exception.  A nivel  mundial  existe 
un  deficit  ecologico  de  0,4  hectareas,  siendo  los  pai'ses 
ricos  en  su  conjunto  los  responsables  por  ese  deficit 
ecologico.  Asf  por  ejemplo,  el  deficit  ecologico  de  los 
EE.  UU.  es  de  -4,7;  de  Japon,  -3,6;  y de  Alemania,  -2,8 
hectareas,  respectivamente.  En  el  Sur  hay  economias 
como  Brasil  y Argentina  con  mucha  bio-capacidad  (de 
10,2  y 6,7  hectareas  respectivamente)  que  muestran  a 
la  vez  un  superavit  ecologico.  Hay  tambien  economias 
emergentes  con  poca  bio-capacidad,  como  China  y 
sobre  todo  India,  que  muestran  un  deficit  ecologico  de 
respectivamente  -0,8  y -0,4  hectareas.  La  mayorfa  de  los 
pai'ses  latinoameri canos  y caribenos  muestran  un  supe- 
ravit. Aqui'  destacan  pai'ses  grandes  como  Brasil  (8,0), 
Argentina  (4,2),  Peru  (4,1),  pero  tambien  hay  pai'ses 
pequenos  con  reserva  ecologica  relativamente  grande 
como  Nicaragua  (3,7)  o Panama  (2,8).  Excepciones  son 
Haiti,  El  Salvador,  Cuba  y Republica  Dominicana  con 
una  bio-capacidad  de  menos  de  una  hectarea.  A pesar 
de  su  modesta  huella  ecologica,  estos  pai'ses  muestran 
valores  negativos  en  sus  reservas  ecologicas. 

Otra  lectura  de  la  huella  ecologica  enfoca  la  "huella 
justa"  o equitativa,  la  cual  toma  la  bio-capacidad  media 
de  la  tierra  per  capita  como  punto  de  referencia.  La 
huella  media  mundial  justa  es  1,8  hectareas  por  per- 
sona. Debido  a la  division  internacional  de  trabajo  y el 
consecuente  comercio  internacional,  los  pai'ses  ricos  son 
importadores  netos  de  bio-capacidad  y los  del  Sur  sus 
exportadores.  El  resultado  es  que  la  gran  mayorfa  de 
los  pai'ses  del  Sur  entregan  el  80%  de  su  bio-capacidad 
a los  del  Norte.  En  su  conjunto,  los  pai'ses  del  Norte 
tienen  una  huella  ecologica  dos  veces  mayor  que  su 
propia  bio-capacidad  y cuatro  veces  y medio  la  huella 
ecologica  justa.  Para  disminuir  su  huella  ecologica  y 
obtener  un  nivel  mas  sostenible,  los  pai'ses  ricos  no 
disminuyen  su  patron  de  consumo  sino  que  exportan 
siempre  mas  desechos  hacia  los  pai'ses  del  Sur. 

La  campana  para  lograr  una  menor  huella  ecolo- 
gica parte  especialmente  de  iniciativas  intelectuales 
del  Norte.  Ella  apunta  a reducir  el  impacto  medio- 
ambiental  adquiriendo  otros  habitos  de  consumo 
como  consumidor  individual.  Su  enfoque  se  basa  en 
que  cada  individuo  decida  como  disminuir  su  huella 
ecologica  personal.  Aqui'  se  subraya  la  supuesta  liber- 
tad  de  decision.  Es  la  option  del  homo  economicus  de 
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no  consumir.  Sus  promotores  recomiendan  hacer  un 
uso  mas  racional  de  la  energi'a  que  consumimos  en 
el  hogar  y en  la  carretera;  consumir  productos  ecolo- 
gicos  basados  en  una  agricultura,  ganaderfa  y pesca 
ecologicas;  usar  racionalmente  el  agua;  reciclar  todo 
lo  posible;  y contribuir  a la  siembra  de  bosques  que 
son  los  pulmones  de  nuestro  planeta. 

Elios  estan  claros  de  que  en  los  ultimos  tiempos 
ha  habido  logros  en  todos  estos  espacios.  Se  alaba  la 
creation  de  tecnologi'a  en  el  regimen  capitalista  en 
general,  asf  como  en  materia  de  desarrollo  sostenible. 
La  innovacion  tecnologica  es  considerada  la  solucion 
por  excelencia  al  problema.  No  hay  duda  de  que  tal 
innovacion  pueda  brindar  soluciones.  Con  todo,  ella 
tambien  puede  causar  retrocesos.  De  este  modo,  si 
bien  se  desarrollan  carros  que  economizan  cada  vez 
mas  energi'a,  la  clase  consumista  concentrada  en  el 
Norte  viaja  siempre  mas  lejos  y mas  a menudo  en 
avion.  Luego,  aquel  ahorro  de  energi'a  se  pierde  con 
creces  con  el  incremento  de  los  viajes  frecuentes  a 
destinos  largos.  Igualmente  aclaman  como  un  avance 
la  introduction  de  lamparas  duraderas  y economicas 
en  el  uso  de  energi'a.  Ocurre,  sin  embargo,  un  uso  mas 
generalizado  y prolongado  de  las  mismas  y con  ello 
el  resultado  final  es  un  retroceso. 

Estos  efectos  negativos  sobre  el  ecosistema  suelen 
llamarse  el  efecto  rebound.  Para  tomar  en  cuenta  todo 
esto,  han  desarrollado  el  Indice  de  Vida  del  Planeta 
(LPI  por  sus  siglas  en  ingles).  El  LPI  es  una  especie 
de  Dow  Jones  ecologico  que  mide  el  estado  de  salud 
del  ecosistema,  y ha  descendido  desde  1970  en  un 
40%  11 . Tiene  razon  el  Informe  de  Brundtland  cuando 
afirma  que  con  las  actuales  tendencias,  puede  tomar 
generaciones  alcanzar  una  huella  ecologica  justa  a 
nivel  mundial. 

El  dilema  en  todos  los  planteamientos  de  la  huella 
ecologica,  es  que  no  enfoca  la  causa  fundamental  del 
consumismo.  La  solucion  la  buscan  sobre  todo  por  el 
lado  del  consumo  individual  o colectivo  al  contemplar  la 
huella  ecologica  de  municipalidades  o regiones.  Estamos 
de  acuerdo  en  que  el  consumo  es  parte  del  problema, 
pero  no  su  esencia.  El  consumismo  se  origina  en  el  modo 
de  produccion  y distribution.  La  vida  media  de  lo  que  se 
produce  es  cada  vez  mas  corta.  Con  ello,  los  productos 
se  toman  mas  desechables.  Con  una  racionalidad  de 
produccion  que  promueve  las  cosas  desechables,  no 
puedo  controlar  mi  patron  de  consumo  y mas  bien  me 
lo  definen.  A pesar  de  mejorar  mis  habitos  de  consu- 
mo, el  deficit  ecologico  tiende  a agravarse,  alejandose 
mas  y mas  de  la  huella  ecologica  justa.  Para  evitar  que 
nos  alejemos  de  la  huella  ecologica  justa,  tenemos  que 
afrontar  la  forma  de  produccion  como  tal.  No  faltan, 
sin  embargo,  los  neomalthusianos  que  afirman  que 
hay  que  parar  el  crecimiento  demografico  para  que 
aumente  la  huella  ecologica  justa. 


Jones,  op.  cit. 
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DE  LA  CONTRACULTURALIDAD 


Yanet  Martinez  Toledo 


1.  Alternative  frente  a que: 
coordenadas  culturales  de  la  hege- 
monia  en  la  contemporaneidad 

Si  fuese  necesario  caracterizar  sinteticamente 
las  formas  de  expresion  y concrecion  de  lo  cultural 
en  la  contemporaneidad  nos  enfrentarfamos  a 
un  escenario  signado  por  el  protagonismo  de  lo 
cultural  industrial  a traves  de  producciones  seriadas, 
masivas,  transnacionales,  como  las  representadas  por 
editoriales,  casas  disqueras,  o las  industrias  audio- 
visuales  y multimedia.  No  se  trata  unicamente  de 
una  cultura  llevada  al  sumun  de  su  industrializacion, 
presente  en  cada  espacio  donde  se  consolidan  las 
relaciones  sociales  entre  los  seres  humanos  (Jameson, 
1986:  143). 

Pero  a la  par  de  este  modo  de  producir  cultura, 
ubicado  en  el  mean  stream  de  nuestra  modernidad, 
aparecen  modos  de  produccion  que  en  su  caracter  de 
subalternos  y — en  algunos  de  los  casos  alternatives — 
han  pretendido  no  solamente  sobrevivir  o interpretar 
los  modos  de  produccion  de  la  cultura  hegemonica, 
sino  que  han  intentado  producir  nuevos  modos 
culturales. 

En  este  caso  estarfamos  trente  a un  tipo  de 
produccion  ampliada,  en  la  que  la  centralidad  no 
esta  en  la  produccion  de  objetos  con  valores  de  uso 
determinados  sino  en  la  produccion  de  un  nuevo  tipo 
de  relaciones  sociales.  En  tanto  produccion  deberfa 
ser  entendida  como  “produccion  social  de  la  vida". 
Un  tipo  de  cultura  que  piense  la  produccion  de  esta 
forma,  romperia  con  algunas  de  las  determinaciones 
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tradicionales  que  ubican  lo  cultural  en  la  esfera  de  la 
reproduccion  — estableciendo  un  sisma  entre  base  y 
superestructura — ; ideologfa,  no  se  producen  objetos, 
sino  un  nuevo  tipo  de  relaciones  sociales. 

Aunque  no  bastarfa  con  pensar  que  la  concepcion 
de  la  cultura  como  sector  economico  (industrial)  o la 
cultura  como  modo  de  produccion  de  la  totalidad  de 
las  practicas,  abarcan  el  amplio  espectro  de  lo  que  lo 
cultural  representa  para  los  estudios  sobre  la  sociedad. 
Desde  diversas  perspectivas  teorico-metodologicas 
se  ha  buscado  un  acercamiento  a la  bastedad  de  lo 
cultural.  Muchas  de  las  disciplinas  de  las  ciencias  so- 
ciales han  tratado  de  aprehender  de  diversas  maneras 
lo  cultural. 

Las  formas  de  comprension  de  la  organizacion 
de  lo  cultural  se  han  venido  complejizando  desde 
mediados  de  la  decada  del  setenta,  ubicandola  mas 
alia  de  las  industrias  para  insertarla  en  las  polfticas, 
resaltando  el  papel  de  la  cultura,  y de  sus  instituciones, 
como  articuladora  social,  es  decir:  como  recurso  que 
posibilita  dar  lugar  a procesos  de  integracion  social 
de  sectores  marginados  de  los  disenos  de  polfticas 
culturales  (Yudice,  2006). 

Al  identificar  las  capacidades  de  ciertos  procesos 
culturales  para  producir  ni  veles  diversos  de  integracion 
y reconocimiento  social  de  grupos  especfficos  se  com- 
plejiza  el  estatuto  de  lo  cultural  contemporaneo,  pues 
ademas  de  su  ya  consabido  caracter  mercantil,  se  le 
reconoce  la  capacidad  de  articulacion  social.  Solo  que 
en  este  caso  seguiriamos  hablando  de  una  articulacion 
social  cooptada  por  los  Estados  por  mediation  de  las 
polfticas  culturales,  que  a la  vez  han  tenido  que  ser 
replanteadas  al  enfrentarse  con  las  demandas  de  los 
sectores  subalternos. 

Ambas  maneras  de  acercamiento  a las  producciones 
culturales,  tanto  la  concepcion  de  lo  cultural  industrial 
como  la  cultura  como  recurso,  tienen  en  comun  el 
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interes  de  conformar  procesos  de  institudonalizaddn 
de  lo  cultural.  Una  institudonalizaddn  que  se  corres- 
ponde  con  la  necesidad  de  crear  mecanismos  de 
control  de  la  production  cultural  y de  la  inclusion  de 
practicas  culturales  concretas  en  drcuitos  de  mercado 
o de  reconocimiento  social.  Lo  que  significa  que  antes 
de  hacerse  visibles  "masivamente",  las  producciones 
culturales  subaltemas  son  apropiadas  por  los  sectores 
hegemonicos:  Estado,  fundadones  con  funcion  de 
mecenazgo,  empresas  comercializadoras,  etcetera, 
ya  sea  en  nombre  de  las  logicas  del  mercado  o de  las 
politicas  culturales. 


2.  De  lo  subalterno  a lo  alternativo 

La  comprension  de  las  producciones  culturales 
de  los  sectores  subalternos  y las  formas  en  que  se 
insertan  en  las  practicas  de  una  sodedad  en  concreto 
tienen  que  ver  con  la  apropiacion,  interpretation  y uni- 
versalization de  las  producdones  subaltemas  por  parte 
de  los  sedores  hegemonicos,  o lo  que  es  lo  mismo:  con  la 
"traduction"  de  dichas  practicas  a los  codigos  culturales 
de  los  sectores  hegemonicos,  y la  representation  de 
los  mismos  no  como"  "interpretation"  sino  como 
"realidad". 

Estas  apropiaciones  van  a formar  parte  de  la 
ideologfa  de  los  sectores  dominantes,  de  sus  discursos 
acerca  de  la  conformation  de  lo  national  y del  rol 
que  en  ella  misma  han  desempenado  los  diferentes 
sectores  sociales,  las  concepciones  de  desarrollo  que 
han  formado  parte  de  los  imaginarios  y las  politicas 
(economicas,  educativas,  culturales).  En  sintesis, 
una  representation  de  lo  subalterno  tal  cual  los  sec- 
tores hegemonicos  lo  ubican  en  la  conformation  de 
constitution  de  lo  social. 

Las  relaciones  entre  subaltemidad  y hegemoma 
se  manifiestan  de  manera  compleja  en  nuestras 
sotiedades.  Por  eso  resulta  enganoso  pensar  lo  su- 
balterno unicamente  en  terminos  de  "adaptation"  a 
las  condiciones  culturales  impuestas  por  los  sectores 
hegemonicos  (Brito,  2005:  17).  O como  un  proceso 
de  interpretation  y/o  apropiacion  de  los  modos  de 
expresion  de  los  sectores  hegemonicos  (Mattelart, 
A.-Mattelart,  M.,  1991),  aunque  esto  signifique  en 
principio  superar  las  concepciones  traditionales  que 
ven  lo  subalterno  como  pasivo  y prisionero  de  las 
ideologias  de  las  clases  dominantes. 

La  vision  de  lo  subalterno  que  se  apropia  y rein- 
terpreta  el  discurso  hegemonico,  reconoce  la  existentia 
de  una  pluralidad  de  lecturas  de  la  realidad  social  mas 
alia  de  lo  universalizado  por  la  cultura  hegemonica 
(Mattelart,  A.-Mattelart,  M.,  1991),  pero  en  alguna 
medida  escamotea  el  caracter  activo  de  los  sectores 
populares  en  las  relaciones  sociales  de  production 


cultural,  en  tanto  toma  como  punto  de  partida  de  la 
production  cultural  a lo  hegemonico,  ya  sea  mediatico, 
ya  sea  politico. 

Existe  una  diferencia  metodologica  y situational 
entre  considerar  el  caracter  activo  de  lo  subalterno 
en  su  capacidad  de  produrir  una  "reception  activa" 
de  la  cultura  hegemonica  (Garda  Canclini,  1991)  y 
considerar  lo  subalterno  en  su  capacidad  de  produrir 
una  determinada  cultura  que  le  es  "devuelta"  por  las 
producciones  de  sentido  hegemonicas,  luego  de  un 
proceso  de  apropiacion,  interpretation  y ajuste  (Martin 
Barbero,  2003:  173).  Las  producciones  culturales  de 
los  sectores  subalternos  son  entendidas  entonces  en 
su  calidad  de  matrices  culturales  de  las  producciones 
culturales  hegemonicas  que  producen  un  determinado 
imaginario  de  lo  social,  universalizado  (Ibid.:  175). 
Matrices  que  se  actualizan  constantemente  y son 
reinterpretadas  por  las  producciones  hegemonicas 
— desde  los  medios  de  comunicarion,  la  escuela  y 
las  organizariones  de  intervention  social,  etc. — en 
una  relation  de  reconocimiento-extranamiento  en 
la  que  lo  subalterno,  pero  tambien  lo  hegemonico, 
deben  constituirse  constantemente  en  un  proceso  que 
incluye  toma  de  conciencia  de  si  mismo  en  relation 
con  el  otro. 

Sin  embargo,  la  comprension  de  las  producciones 
culturales  de  los  sectores  subalternos  no  parece  ser 
suficiente  si  nos  restringimos  a lo  interpretado  y 
universalizado  por  los  sectores  hegemonicos  —uni- 
versalization que  se  expresa  cada  vez  de  forma  mas 
compleja  al  presentarse  tras  el  velo  de  la  diferencia  cultural 
y la  exacerbation  de  las  "particularidades"  de  cada  sector 
social — . Ademas  de  lo  subalterno"  "apropiado"  por  los 
sectores  hegemonicos,  existe  lo  subalterno  "apropiado" 
y asumido  como  identidad  por  la  diversidad  de  modos 
de  practicas  de  subaltemidad,  que  en  primera  instanria 
parte  de  la  especifitidad  de  las  condiciones  concretas 
en  las  que  viven  pero  necesariamente  debe  tender  a la 
articulation. 

Este  subalterno  asumido  como  identidad  se 
diferencia  del  subalterno  apropiado  desde  lo  hegemonico 
en  que  parte  de  una  position  de  diferentiarion  con 
respecto  a lo  hegemonico,  y con  respecto  a otros  modos 
de  subaltemidad.  De  ahi  que  podamos  representar 
una  pluralidad  de  condiciones  de  subaltemidad  que 
se  expresan  desde  lo  etnico,  lo  racial,  las  diferentias 
de  sexo-genero,  las  generationales,  las  diferentias  en 
cuanto  al  rol  que  se  ocupa  en  el  proceso  de  production  y 
modernization,  ya  sea  a nivel  personal,  grupal,  national 
o supranational. 

Esta  conciencia  de  subaltemidad  se  produce  a 
partir  de  la  comprension  de  las  logicas  del  sistema 
de  relaciones  sociales  que  reconocemos  como  cul- 
turales, y que  posibilita  que  nos  produzcamos  y 
autoproduzcamos  constantemente  como  seres 
humanos.  Un  sistema  de  relaciones  basado  en  la 
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dominacion  de  unos  sujetos  por  otros,  entendiendo 
la  dominacion  como  forma  especffica  de  expresion  de 
las  relaciones  de  poder  que  cosifican,  objetualizan  y 
discriminan  a unos  sujetos  con  respecto  a otros.  Un 
sistema  de  relaciones  de  dominacion  muy  complejo 
que  no  se  basa  unicamente  en  una  dicotorma  estatica 
entre  sujetos  y objetos  de  dominacion,  sino  en  la  mo- 
vilidad  de  dichos  roles  en  el  amplio  entramado  de 
relaciones  sociales  expresadas  tanto  en  lo  publico 
como  en  lo  privado. 

Por  otra  parte,  no  podriamos  decir  que  en  ese 
sistema  de  relaciones  sociales  la  dominacion  sea  el 
unico  modo  de  relacionarnos.  La  dominacion  es  un 
tipo""dominante"  de  expresion  y concrecion  de  las 
relaciones  sociales,  pero  no  el  unico.  De  igual  manera 
podriamos  decir  que  la  cultura  de  la  dominacion  es  una 
especie  de  cultura  "dominante",  pero  no  el  unico  modo 
de  expresion  de  lo  cultural.  La  cultura  y sus  modos 
de  produccion  no  constituyen  un  bloque  monolftico 
que  se  acepta  o se  desecha  como  un  todo. 

Si  consideramos  este  punto  como  factible  entonces 
no  habria  que  identificar  lo  cultural  con  lo  hegemonico, 
aun  cuando  sea  en  la  forma  poco  democratica  de 
"cultura  de  la  dominacion",  ni  lo  subalterno  con  lo 
contrario  a la  dominacion  y por  tanto  "contracultural". 
La  cultura  debe  ser  entendida  como  la  totalidad  de  las 
practicas  que  constituyen  un  determinado  sistema  de 
relaciones,  es  un  proceso  total  — que  no  totalitario — 
conformado  por  practicas  hegemonicas  y subalternas 
de  produccion  de  lo  social,  practicas  que  se  enfrentan, 
a la  vez  que  se  solapan  — aunque  nunca  de  manera 
espontanea  o voluntaria. 

Pero  sucede  que  al  presentar  la  necesaria  sub- 
version de  las  relaciones  culturales  de  dominacion 
como  enfrentamiento  elevando  la  cultura  hegemonica 
al  estatus  de  toda  la  cultura,  la  teorfa  contracultural 
reconoce  como  legftima  a una  sola  expresion  de  cul- 
tura: la  dominante.  Y lo  hace  pues  piensa  la  sociedad 
como  un  sistema  cerrado  expresado  por  una  cultura 
que  excluye,  deja  fuera  a otra  cultura.  No  es  que  la 
cultura  dominante  no  excluya  o deje  fuera:  al  obje- 
tualizar  a amplios  sectores  poblacionales,  al  llamarles 
"minorias",  "masa",  evidentemente  esta  dejando  de 
reconocer  la  pluralidad  de  expresiones  de  lo  social.  No 
obstante,  la  exclusion  o la  negacion  no  hacen  que  esas 
practicas  dejen  de  existir.  Al  existir  son  culturales;  y su 
derecho  a existir,  ademas  de  legftimo,  es  humanamente 
necesario.  De  hecho  existe,  con  o sin  el  amparo  de 
leyes,  con  o sin  discrimination. 

En  ese  sentido,  lo  subalterno  que  articula  deman- 
das, que  enfrenta  el  poder  en  cualesquiera  de  sus 
expresiones,  es  cultural.  La  lucha  contra  la  dominacion 
es  cultural,  no  contracultural.  Aunque  si  queda  claro 
que  existe  una  diferenciacion  entre  lo  subalterno  que 
se  adapta  a lo  hegemonico,  y lo  subalterno  propositivo. 
Este  segundo,  al  reconocerse  y reconocer  las  condi- 
ciones  en  las  que  se  desenvuelve,  debe  subvertir  las 
relaciones  de  dominacion  subvirtiendose  a sf  mismo. 
Este  seria  el  primer  paso  para  la  conformation  de 
un  proyecto  que  en  principio  podriamos  llamar 
alternative. 

En  ese  sentido,  cultural  es  la  dominacion,  pero 
igualmente  lo  es  toda  lucha  por  subvertir  el  caracter 
dominador  de  las  relaciones  sociales  concretas  en 
las  que  nos  constituimos:  ya  sea  en  la  forma  de  rela- 
ciones sexo-genero,  alumno/a-profesor/a,  padre/ 

3.  De  las  tacticas  a las  estrategias: 
condiciones  de  posibilidad 
de  lo  alternativo 

madre-hijo/hija,  productor/a-consumidor/a.  Dicha 
subversion  debe  tomar  la  totalidad  de  las  practicas 
sociales  de  los  seres  humanos,  partiendo  de  lo  cotidiano 
y personal. 

Lo  subalterno  contracultural  como  categorfa  de 
analisis  nos  ofrece,  sin  embargo,  una  posibilidad  con- 
creta:  pensar  lo  subalterno  no  solo  como  adaptacion  a 
la  dominacion,  sino  como  subversion  de  la  dominacion. 
Las  demandas  sociales  presentadas  por  grupos,  que 
en  principio  fueron  ubicados  en  la  enganosa  condicion 
de  "minorias",  son  total  y absolutamente  pertinentes. 
Tales  procesos  posibilitaron  la  visibilizacion  y el 
reconocimiento  de  practicas  culturales  plurales  en 
formas  de  organizacion  no  restringidas  a los  partidos 
politicos,  creando  nuevas  modalidades  de  articulacion 
y movilizacion  social  que  involucraron  a una  multi- 
plicidad  de  modos  de  expresion  de  lo  subalterno 
desde  lo  artistico,  lo  mediatico,  lo  performativo  (Brito, 
2005:  55). 

Llegados  a este  punto  podriamos  sintetizar  que  lo 
alternativo  debe  provenir  en  primera  instancia  de  lo 
subalterno.  Lo  subalterno  que  toma  conciencia  de  sf,  de 
su  lugar  en  el  mundo;  a la  vez  que  es  capaz  de  reconocer 
una  compleja  relation  de  distincion-semejanza  con 
respecto  a otros  proyectos  que  se  reconocen  como 
subalternos.  Esta  toma  de  conciencia  es  importante 
pues  posibilita  la  articulacion  de  demandas,  que 
sean  capaces  de  poner  en  sintorua  praxis  concretas  en 
funcion  de  objetivos  comunes  (Laclau,  2005:  100). 

Al  proceso  de  reconocimiento  de  las  demandas 
debe  sumarse  el  de  la  organizacion  de  como  se  va 
a exigir  su  cumplimiento.  Ejemplos  en  la  region 
tenemos  bastantes:  la  lucha  por  el  agua  en  Ecuador, 
las  reivindicaciones  etnicas  de  diversos  sectores 
poblacionales,  la  lucha  de  los  maestros  en  Oaxaca,  la 
de  los  estudiantes  en  Chile.  Cada  una  de  ellas  ha  sido 
capaz  de  movilizar  en  alguna  medida  a la  sociedad 
civil  de  sus  pafses  y de  la  region  en  general. 
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Estas  expresiones  de  lucha  por  la  revindication 
y el  cumplimiento  de  demandas  concretas  no  son 
nuevos  en  el  continente,  pero  si  lo  ha  sido  el  modo  en 
que  se  han  sodalizado  dichas  expresiones,  la  rapidez 
con  que  lo  han  hecho  y el  caracter  de  enfrentamiento 
con  las  informadones  que  desde  la  hegemoma  se  dan 
a las  mismas.  Es  dedr,  han  logrado  ser  altemativas 
no  solamente  por  lo  que  exigen,  sino  por  las  formas 
en  que  han  sabido  comunicar  dichas  exigendas.  De 
igual  manera,  por  el  modo  en  que  comunican  las 
experiendas  de  las  que  forman  parte. 

La  conjundon  entre  la  articuladon  y presentation 
de  demandas  de  sectores  sociales  subalternos,  y 
las  maneras  en  que  representan  y ponen  en  comun 
sus  experiendas,  sus  practicas  cotidianas,  puede 
catalogarse  como  la  representation,  desde  la  praxis, 
de  expresiones  de  una  cultura  altemativa  que  ne- 
cesariamente  debe  actualizarse.  Esa  actualization  ha 
de  producirse  en  el  intercambio  entre  los  miembros 
de  las  organizadones,  ya  sea  al  interior  de  estas,  ya 
sea  en  su  vinculo  con  otras. 

Las  luchas  por  reivindicadones  sodales  de  los 
sectores  subalternos  no  pueden  darse  en  estos  tiempos 
fuera  de  las  luchas  de  los  medios  de  comunicadon. 
Esta,  si  bien  no  es  la  unica  dimension,  es  una  de 
ellas,  pues  se  esta  jugando  con  la  desinformadon  de 
nuestras  sodedades  como  una  manera  de  injerenda 
y de  silendar  las  practicas  transformadoras.  Frente 
al  monopolio  de  la  informadon,  las  organizadones 
reconocen  la  necesidad  de  comunicar  y compartir  sus 
puntos  de  vista  y propuestas.  Con  todo,  este  proceso 
unicamente  es  posible  si  se  redisenan  las  estrategias  de 
comunicadon  de  las  mismas.  Es  predso  contraponer 
a la  informadon  de  los  grandes  medios,  que  por 
lo  general  silendan  o criminalizan  las  practicas  de 
los  movimientos  sociales,  una  lucha  que  incluya  la 
informadon,  pero  que  tambien  se  centre  en  la  lucha 
por  la  democratization  de  la  comunicadon  y por  el 
respeto  a los  derechos  de  los  pueblos  a produdr  una 
comunicadon  que  represente  su  cultura,  sus  raices  y 
sus  luchas  sociales. 

En  las  organizadones  y los  movimientos  sodales 
del  continente  se  presenta  la  necesidad  de  definir 
estrategias  y politicas  de  comunicadon  entendidas 
como  un  conjunto  de  prindpios,  voluntades  y dedsiones 
que  definen  y orientan  el  rumbo  de  la  comunicadon 
de  una  organization.  De  hecho,  un  numero  credente 
de  organizadones  sodales  ha  asumido  en  los  ultimos 
ahos  que  un  reto  pendiente  es  el  desarrollo  de  politicas 
y estrategias  de  comunicadon,  como  condition  para 
poder  afirmar  su  visibilidad  e inridir  con  mayor 
fuerza  en  el  debate  publico,  como  tambien  para  for- 
talecer  intemamente  a la  organization.  Es  en  razon 
de  esta  doble  preocupadon  que  las  actividades  de 
comunicadon  son  encaradas  basicamente  en  dos 
niveles:  las  que  se  dirigen  hada  las  bases  y las  que 

se  orientan  hacia  la  opinion  publica,  nacional  o 
international. 

En  terminos  practicos,  las  politicas  y estrategias  de 
comunicadon  se  concretan  cuando  las  organizadones 
y movimientos  sociales  deaden  crear  medios  de 
comunicadon  propios,  que  establezcan  una  franca 
diferencia  con  los  modos  hegemonicos  de  hacer 
comunicadon.  Esto  les  permite  disminuir  el  bloqueo 
de  comunicadon  al  que  son  sometidos  por  los  grandes 
consordos  mediaticos  que  frecuentemente  recurren  al 
ocultamiento,  tergiversation  o criminalization  de  sus 
practicas  sociales,  culturales  y politicas. 

Dentro  de  las  politicas  y estrategias  concretas  de 
comunicadon  propias  de  la  praxis  comunicativa  de  los 
movimientos  populares  a partir  de  los  ahos  noventa, 
esta  la  de  tomar  en  consideration  la  fundonalidad  de 
los  diversos  niveles  de  la  comunicadon,  sumado  a su 
traditional  production  de  comunicadon  en  el  espado 
comunitario  mediante  talleres,  o los  provectos  de 
creadon  de  radiobases,  altavoces  o los  tradidonales 
murales  comunitarios.  Las  organizadones  populares 
han  ahadido  a los  intercambios  vivendales,  la  pro- 
duction de  flujos  de  informadon  que  trascienden  los 
limites  de  la  comunidad  para  propidar  el  intercambio 
de  experiendas  v de  concepdones  del  mundo  mediante 
la  creadon  de  redes  de  comunicadon  a nivel  regional 
y mundial. 

Si  el  conocimiento  a nivel  international  de  las 
experiendas  culturales  transformadoras  y altemativas 
con  intendones  educativas,  partidpativas  y criticas 
propias  de  algunos  de  los  movimientos  sociales  ha 
logrado  ser  visibilizada,  aprehendida  y evaluada 
por  otros  movimientos  y adores  sodales,  ha  sido  en 
buena  medida  por  el  aporte  de  las  nuevas  formas 
de  comunicadon  masiva  como  manera  de  difusion 
altemativa.  Por  ello,  vale  hacer  la  salvedad  de  que 
Internet,  las  listas  de  correo  que  han  permitido 
una  comunicadon  constante,  han  facilitado  el  inter- 
cambio entre  organizadones,  sin  embargo  para  nada 
representa  la  completitud  de  las  formas  de  trabajo 
politico  o de  inddenda  sodal.  En  ese  sentido,  lo 
loable  del  posidonamiento  de  las  organizadones 
frente  a este  medio  de  comunicadon  se  encuentra 
en  la  superadon  del  traditional  prejuido  ante  los 
medios,  el  apoderamiento,  no  solo  de  la  tecnologia, 
sino  mediante  la  production  de  nuevas  modalidades 
de  periodismo  y de  notidas.  Pero,  sobre  todo,  en  la 
seguridad  con  que  han  sido  capaces  de  resignificar 
modelos  de  comunicadon  y de  gestion  para  ponerlos 
en  fundon,  no  en  la  propaganda,  sino  en  el  dialogo. 

De  ahf  que  entre  las  transformadones  culturales 
altemativas,  la  comunicadon  cumpla  un  importante 
papel  en  la  consolidation  de  identidades  colectivas 
y,  ademas,  en  su  posidonamiento  como  practica 
dialogica  en  la  compleja  red  de  reladones  sodales 
que  precisan  ser  cambiadas  dentro  de  las  dinamicas 
culturales  constitutivas  de  nuestras  sodedades. 
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Introduction 

Ofrecemos  unos  apuntes  sobre  el  sujeto  y su 
relacion  con  la  expresion  poetica.  Mi  tesis  es  que  la 
actitud  y el  lenguaje  poetico  reflejan  los  suenos  y la 
pasion  del  sujeto. 


1.  Suenos 

Somos  nuestros  suenos.  El  sueno  nos  revela  nuestra 
personalidad  e identidad.  Las  obras  diumas  develan  en 
cambio,  nuestra  funcion  en  el  sistema  social,  es  decir, 
los  roles  que  en  dicho  sistema  cumplimos.  En  el  dfa, 
mientras  trabajamos,  somos  aquello  que  hacemos.  Un 
"engranaje"  de  la  gran  maquina.  Pero  al  llegar  la  tarde, 
cuando  el  sol  se  va  ocultando,  el  ruido  de  las  maquinas 
se  oye  distante  y la  tierra  se  llena  de  sombras,  surge  el 
otro,  el  que  esta  de  lado  de  la  noche,  de  la  oscuridad, 
a quien  nuestra  obras  diumas  invisibilizan. 

A medida  que  nos  sentimos  en  casa,  tomando  un 
descanso,  lejos  de  la  faena,  el  otro  comienza  a hablar 
y nos  dice  que  no  somos  lo  que  hacemos  (no  somos  el 
obrero,  ni  el  oficinista,  ni  la  ama  de  casa,  ni  el  capataz,  ni 
el  electricista,  ni  el  gerente)  sino  aquello  que  sonamos. 
Expuesto  de  otra  forma,  que  no  estamos  reducidos  a 
nuestros  papeles,  sino  que  somos  posibilidad.  Se  suena 
porque  se  desea  ser  otro,  en  el  sueno  el  otro  se  hace 
presente,  se  hace  realidad,  se  expresa  y revela. 


1.1.  Deseo,  escision  y plenitud 

El  psicoanalisis  postula  que  cuando  sonamos 
damos  a conocer  nuestros  profundos  deseos.  Por  eso 


se  puede  decir  tambien  que  somos  nuestros  deseos. 
Sonamos  porque  deseamos.  Se  desea  lo  que  no  se  tiene. 
Al  desear  re-descubrimos  que  estamos  incompletos, 
que  somos  carentes  de  algo  y anhelamos  poseer  lo 
que  no  tenemos.  Ser  un  humano  ,;estara  relacionado 
a una  conciencia  de  carencia?,  conciencia  de  falta  diria 
Octavio  Paz.  Deseamos  porque  queremos  ser  lo  que 
no  somos,  anhelamos  unidad  porque  nos  sentimos 
escindidos. 

El  ser  humano  no  se  conforma  con  estar  incomple- 
te, quiere  alcanzar  totalidad,  anhela  ser  Uno.  ^Alguna 
vez  estuvimos  completos,  fuimos  Uno?  Paz  senala 
que  efectivamente  una  vez  fuimos  Uno,  vivfamos 
en  armora'a  con  la  naturaleza  y temamos  identidad: 
nuestra  diversidad  interna  se  hallaba  reconciliada;  no 
estabamos  desgarrados.  El  filosofo  hungaro  George 
Lukacs  ve  esta  aporfa  en  la  literatura.  Contrasta  la 
vision  del  ser  humano  en  la  Epopeya  de  Homero  y 
en  la  novela.  Hay  dos  visiones  del  ser  humano  que 
reflejan  respectivamente  la  Unidad  y la  escision. 
Segun  Lukacs,  Homero  muestra  a un  ser  humano 
que  encarna  los  valores  divinos  (semidioses)  y los 
novelistas  muestran  el  desgarro  del  ser  humano  en 
la  modernidad.  La  novela  es  un  genero  burgues  que 
contiene  la  crftica  a la  propia  sociedad  burguesa.  En 
ella  el  ser  humano  esta  abandonado  a su  suerte  sin 
Dios,  errabundo,  arruinado,  perdido,  enbusca  de  sus 
antiguos  valores.  La  novela,  dice  Lukacs,  nos  hace 
concientes  que  jamas  se  alcanzaran  los  valores  del 
titanismo  y del  humano  por  procurarlos. 

Alguna  vez  fuimos  Uno,  ocurrio  en  los  origenes, 
del  cual  ahora  tenemos  apenas  reminiscencias.  N o hay 
ninguna  seguridad  de  que  fuera  asf,  solo  los  exiguos 
recuerdos,  que  de  vez  cuando  nos  asechan  provocan- 
donos  el  deseo  de  volver...  i a donde? 

I La  plenitud  que  anhela  el  ser  humano  no  tendra 
que  ver  con  la  cura  de  su  escision?  Roger  Garaudi  dice 
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que  las  revoluciones  no  se  la  hacen  por  rencor,  sino  por 
necesidad  de  plenitud.  El  ser  humano  quizas  sea  un 
rebelde  en  busca  de  plenitud  porque  ansfa  curarse  de 
su  escision.  Por  eso  no  es  accidental  que  los  proyectos 
modernos  de  sociedad  apunten,  en  ultimo  caso,  a la 
"vida  plena".  Se  quiere  el  parafso  porque  hay  con- 
ciencia  de  que  somos  seres  cafdos.  La  modernidad  ha 
hecho  y hace  aun  esfuerzos  seculares  por  construir  el 
parafso  en  la  tierra.  Ha  crefdo  que  el  parafso  se  puede 
construir  mediante  las  obras  humanas,  sin  Dios. 

No  obstante,  pese  a los  intentos  de  la  razon  por 
cancelar  la  trascendentalidad  divina,  las  religiones  hoy, 
como  en  otrora,  siguen  ofreciendo  vida  plena  en  el  mas 
alia.  Como  que  se  rebelan  contra  la  autosuficiencia  de 
la  razon  ilustrada  y contra  toda  razon  que  niegue  sus 
magicas  creencias.  Contraponen  este  mundo  a otro,  y 
su  lenguaje  es  eficaz,  pues,  siguen  usando  el  antiguo 
lenguaje  que  habla  al  deseo  de  las  personas.  Ofrecen 
la  cura  del  desgarro.  Pero  esta  cura,  para  las  religiones, 
no  puede  darse  aquf.  En  este  mundo  no  es  posible 
ninguna  cura,  sino  en  un  mundo  en  el  mas  alia. 

^Habra  un  mas  alia,  otro  lugar  y tiempo  donde 
nuestra  escision  sea  curada?  Muchas  religiones  hacen 
vivir  a las  personas  con  la  mirada  puesta  en  el  mas 
alia,  de  tal  forma  que  los  creyentes,  innumerables 
veces,  llegan  a olvidar  la  mundaneidad  que  les  ro- 
dea.  Viven  en  un  sistema-mundo  reproduciendolo 
y alimentandolo  de  manera  eficaz,  pero  su  razon  de 
ser  esta  en  el  otro  mundo.  El  mundo  que  esta  mas 
alia  permite  funcionalidad  al  mundo  del  mas  aca.  En 
otras  palabras,  se  puede  decir  que  lo  que  no  existe, 
lo  que  solo  se  desea,  el  otro  mundo,  impulsa  el  que 
existe,  este  mundo. 

Muchas  personas  cristianas  se  sienten  curadas 
de  su  escision  viviendo  como  si  estuvieran  de  hecho 
en  el  mas  alia.  Si  les  preguntaramos  por  la  razon  que 
mueve  su  fe,  tal  vez  nos  respondan  diciendo  que  son 
felices.  ^Habran  alcanzado  la  cura?  Esta  pregunta 
seguramente  les  parezca  irrelevante  a ellas,  puesto 
que  tienen  seguridad,  tranquilidad  y ven  que  todo 
"funciona  bien",  y es  esto  lo  que  cuenta  para  ellas. 
I Alienacion?  Tal  vez,  pero  no  lo  saben,  viven  y mueren 
pensando  y sintiendo  asf. 

Una  actitud  parecida  ve  Paz  en  el  poeta,  aunque 
con  una  diferencia  fundamental.  El  poeta  tiene  con- 
ciencia  de  que  el  no  es  de  este  mundo,  pertenece  a 
otro  lugar,  por  eso  sufre  extranamiento,  ve  las  cosas 
que  todos  ven,  pero  las  ve  de  un  modo  como  jamas 
fueron  vistas,  las  ve  con  otros  ojos,  asombrandose,  pues 
esta  posefdo  por  lo  otro.  Varias  veces  es  arrebatado  y 
transportado  a otro  tiempo  y lugar  (como  le  sucedio 
a Juan  el  del  Apocalipsis  o al  mismo  Pablo).  Para  el 
poeta,  sin  embargo,  el  otro  mundo  — tal  vez  aquf  esta 
la  diferencia  con  la  persona  religiosa — es  este  mismo 
mundo.  El  otro  tiempo  esta  en  medio  de  este  tiempo. 
Tiene  conciencia  de  otredad,  pero  igualmente  de  que 


pertenece  a este  mundo.  Por  eso  experimenta  nostalgia, 
tristeza,  deseo  de  que  este  mundo  sea  el  otro.  No  se 
puede,  y el  poeta  vive  su  escision  soportandola  con 
el  lenguaje  poetico.  Lenguaje  que  parece  un  calmante 
ante  la  experiencia  de  estar  partido.  <;La  herida  de  la 
escision  se  cura  con  la  belleza  de  la  poesfa? 

Se  podrfa  decir  que  el  poeta  es  consciente  de  su 
alienacion.  No  pasa  lo  mismo  con  la  persona  religiosa 
(especfficamente  con  los  cristianos  de  corte  fundamen- 
talista)  que  quiere  terminar  con  este  mundo  para  vivir 
en  el  otro.  El  poeta  ama  este  mundo  porque  ama  el 
otro.  El  cristiano  fundamentalista  odia  este  mundo  y 
proclama  su  fin.  Este  mismo  odio  parece  evidenciarse 
en  otros  fundamentalistas,  como  los  que  defienden 
el  mercado.  Ansfa  morir  para  alcanzar  el  "cielo". 
El  poeta,  en  cambio,  se  siente  came,  hueso,  sangre; 
pero  asimismo  se  experimenta  como  sueno,  deseo, 
pasion,  ave,  Dios;  el  poeta  quiere  vivir  la  plenitud 
en  el  mundo.  Por  eso  con  los  poemas  obra  la  magia, 
transubstanciando  lo  que  no  es  en  ser.  Cosas  que  no 
existen  vienen  a existir.  Lo  terrible  se  vuelve  bello.  Es 
una  magia  que  afirma  este  mundo,  ya  que  hay  "magia 
mala"  (brujerfa),  que  aliena  y divide  al  ser  humano 
para  siempre. 

Parece  que  la  tension  y la  dependencia  entre  des- 
garro y unidad  siguen  siendo  el  problema  de  nuestros 
tiempos.  Un  antiguo  problema  que  la  modernidad 
ha  renovado  con  fervor.  Si  bien  la  secularizacion  del 
parafso  y la  oferta  del  mismo  por  las  religiones  son 
salidas  que  la  persona  haya  para  curarse,  no  obstante, 
muchas  personas  ven  a estas  salidas  como  falsas.  El 
tiempo  transcurre  y no  llega  ningun  parafso,  los  es- 
fuerzos por  construirlo  producen  — como  decfa  Karl 
Popper — el  infiemo.  Quizas  por  eso  las  religiones 
sigan  vigentes,  ellas  reconocen  que  en  este  mundo  no 
se  alcanza  ningun  parafso  y muestran  el  mas  alia  como 
el  lugar  de  la  plenitud.  Con  todo,  cada  vez  son  mas 
los  escepticos  que  dicen  que  el  mas  alia  es  nada,  es  la 
muerte.  Entonces,  ^queda  afirmar  la  vida  de  manera 
local,  cotidiana,  de  modo  familiar?  Las  personas  en  el 
barrio  acostumbran  decir  "comeremos  y beberemos 
que  manana  no  sabemos".  Asf  afirman  la  esperanza 
y la  vida;  pese  a la  carencia  que  sienten,  van  haciendo 
el  camino  de  la  vida. 


1.2.  Carencia  y camino 

Ser  un  humano  ,:no  estara  relacionado  con  ser 
conscientes  de  que  somos  como  un  camino  que  desea 
llegar  a la  plenitud?  La  filosofa  espanola  Maria  Zam- 
brano y el  mismo  Paz  afirman  que  el  ser  humano  es 
camino  y nunca  llegada.  Somos  camino  que  no  lleva 
a ninguna  plenitud,  un  camino  que  nunca  acaba, 
siempre  camino. 
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Es  interesante  notar  que  a los  seguidores  de  Jesus 
los  llamaran  "los  del  camino" . Tal  vez  experimentaron 
el  mundo  como  una  peregrination  constante  en  orden 
de  alcanzar  algun  dfa  el  Reino.  El  mismo  Jesus  dijo  que 
el  era  el  camino.  Quizas  la  verdad  sea  vivir  el  camino, 
^aunque  no  se  llegue  a ninguna  meta?  Andamos  porque 
estamos  con  vida,  <;hay  acaso  una  verdad  mayor  que 
la  del  camino?  ^Significa  esto  que  debemos  absolutizar 
el  camino?  Tal  vez  una  pregunta  mas  acertada  seria: 
^por  que  hemos  preferido  detenernos  en  algunas  obras 
que  hemos  hecho  y hemos  renunciado  a caminar?  ^Por 
que  hemos  absolutizado  las  obras  y olvidado  nuestra 
caminata?  En  vez  de  sonar  hemos  dicho,  con  un  tono 
arrogante,  "somos  lo  que  somos  y punto",  sin  dejar 
abiertas  las  posibilidades  de  ser  distinto  a lo  que  ahora 
somos,  a concebir  nuestro  "ser"  de  otro  modo. 

Buena  cosa  para  el  cuerpo  seria  hacer  obras  para 
descansar  y disfrutar  de  la  vida,  simples  medios  para 
vivir  mejor,  pero  las  obras  nos  han  demandado  y 
demandan  que  sacrifiquemos  nuestro  descanso  para 
construirlas,  derribarlas,  re-construirlas  y asf,  sin 
parar.  A1  verbo  caminar  aquf  le  damos  dos  sentidos: 
uno,  caminar  porque  respiramos,  mientras  estemos 
con  vida  no  es  posible  la  inmovilizacion.  Ademas, 
mientras  caminamos  vemos  paisajes,  conocemos 
a personas,  vemos  el  mundo,  nos  relacionamos  de 
muchas  formas,  en  pocas  palabras,  podemos  gozar  y 
llorar,  sentir,  experimentar  el  camino:  vivir.  Camina- 
mos para  no  estacionarnos  en  obras  que  provocan  la 
perdition  de  nuestros  deseos  y suenos.  Caminamos 
a fin  de  no  conformarnos. 

El  problema  que  se  presenta  a nuestro  deseo  de 
caminar  es  que  ya  hay  obras  (instituciones,  leyes,  cos- 
tumbres)  que  nos  impiden  avanzar.  Obras  que  guardan 
mucha  tradition  y atan  con  firmeza  a cada  generation 
que  nace.  Nuestros  movimientos,  desde  que  nace- 
mos,  parecieran  estar  programados.  El  caminar  libre 
apenas  es  un  deseo.  Para  alcanzar  la  libertad  no  nos 
queda  sino  hacer  obras  en  contra  de  aquellas  que  nos 
amarran.  He  ahf  el  dilema  que  se  presenta  a nuestros 
deseos  y placer  de  caminar  por  caminar.  Si  queremos 
liberarnos  a fin  de  sentir  placer  tenemos  que  trabajar, 
cumplir  con  el  deber  etico  de  liberarnos.  Como  que 
hay  mucho  por  hacer  antes  de  disfrutar.  La  etica  del 
trabajo:  si  quieres  gozar  primero  trabaja. 

Seria  ideal  tan  solo  caminar  y no  sacrificarse  por 
ningun  proyecto,  dejar  que  el  cuerpo  disfrute  del 
camino,  pero  pareciera  que  no  podemos  andar  sino 
tenemos  una  meta  definida  que  justifique  el  camino 
("justification  por  las  obras"  llamaria  Rubem  Alves  a 
un  camino  asf).  Entonces,  el  camino  corre  el  peligro  de 
transformarse  en  un  medio,  no  es  para  ser  disfrutado, 
hay  que  correr  sobre  el,  sin  mirar  su  belleza,  tenemos 
el  deber  de  llegar  a la  meta  a como  de  lugar. 

De  todas  maneras  no  llegaremos,  y habremos 
descubierto  al  final  de  nuestras  vidas  que  era  mejor 
deleitarse  en  el  camino.  El  caminar  sin  disfrutar  la 
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caminata  misma  pareciera  ser  la  oferta  que  han  hecho 
el  pensamiento  y la  practica  moderna.  La  persecution 
del  "progreso"  a cualquier  costo,  aun  el  de  la  vida. 

Pensamos  que  es  necesario  distinguir  entre  correr 
en  el  camino,  sentir  la  obligation  de  apurarse  para 
llegar  a una  meta  establecida:  ir  sobre  un  camino 
pavimentado,  respetando  todas  sus  senalizaciones, 
prohibiciones,  que  impide  nos  desviemos;  y el  caminar, 
sin  direction  alguna,  pasear,  recorrer,  "sacar  la  vuelta", 
devanear,  sintiendo,  como  dirfa  Alves,  "una  deliciosa 
irresponsabilidad".  Esto  ultimo  es  una  experiencia 
estetica  del  camino,  lo  primero  esta  relacionado  con 
la  etica  de  deberes;  ambas  parecen  irreconciliables  en 
nuestras  sociedades  (de  todas  formas  las  personas  igual 
encuentran  modos  de  burlar  "los  deberes"). 

Toda  obra  es  buena  si  su  fin  es  llevar  al  placer. 
Muchas  de  ellas  son  de  corto  plazo  y nos  hacen  sentir 
satisfaction  en  el  momento  (que  ejemplo  mejor  y mas 
extremo  que  las  obras  de  arte),  pero  otras  tantas  (es- 
pecialmente  las  mega-obras  construidas  en  funcion  de 
la  productividad)  es  seguro  que  nos  llevaran  a nada, 
mucho  menos  al  placer  que  prometen  o a un  placer 
in-esencial.  Es  frente  a ellas  que  insistimos  en  la  idea 
de  disfrutar  del  camino,  por  mas  que  el,  al  final,  no 
nos  lleve  al  "parai'so" . Decimos  esto  porque  parece  que 
estamos  postergando  el  goce  hasta  el  fin  de  la  obra  y 
la  muerte  esta  cerca  (tambien  somos  mortales). 

La  imagen  del  "camino"  es  una  metafora  para 
expresar  lo  inexpresable:  no  podemos  decir  quien  o 
que  es  el  ser  humano.  Pensamos  que  el  ser  humano 
es  un  Horizonte  abierto.  En  efecto,  el  humano  no  es 
esencia,  mucho  menos  una  "cosa".  Por  eso  que  la 
metafora  del  "camino"  nos  parecio  adecuada  para 
senalar  esta  abertura  de  las  personas  para  auto-crearse 
a pesar  del  statu  quo,  de  la  realidad  dada;  a despecho 
de  los  discursos  dominantes  e ideologicos,  muchos  de 
orden  economico,  teologico  o filosofico,  que  dan  una 
definition  del  ser  humano. 

El  mundo  que  hemos  hecho  pareciera  tener  vida 
propia,  pues,  se  auto-produce.  Sin  embargo  tiene 
"vida"  porque  la  consigue  de  nosotros.  Somos  nosotros, 
los  humanos,  quienes  le  damos  vida,  por  mas  que  la 
"vida"  del  mundo  aparezca  como  si  fuese  "autonoma" 
y se  ensenoree  de  nosotros  volviendonos  siervos.  En 
todo  caso,  nada  es  imposible  para  el  ser  humano, 
tenemos  el  poder  para  cambiar  el  mundo:  el  mayor 
poder  esta  en  el  amor,  en  lo  erotico:  el  principio  erotico 
se  revela  contra  el  principio  de  la  realidad,  creando 
cultura,  mundos  nuevos,  abriendo  alternativas.  Lo 
erotico  no  solo  se  dispara  hacia  el  infinito,  sino  tambien 
se  mueve  en  la  cotidianidad,  en  el  "mas  aca". 

1.3.  La  cotidianidad  o el  "mas  aca" 

Decir  que  el  ser  humano  es  camino  ^no  suena  a 
insulsez?  Posiblemente  el  secreto  para  salir  de  la  mo- 
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demidad,  que  — como  hemos  dicho — ha  apostado  por 
la  persecution  frenetica  del  progreso,  sea  volver  a las 
cosas  simples,  a la  "intrascendencia",  vaciedad,  para 
contrarrestar  la  pretendida  trascendencia,  la  llenura 
hasta  el  cansancio  de  los  mega  proyectos  modemos, 
retomar  a aquellas  cosas  que  no  responden  al  afan  de 
la  productividad  ni  al  progreso  infinito;  a aquellas  que 
afirman  la  finitud  y que  inspiran  no  otra  infinitud  sino  la 
del  sujeto  corporal.  Rei'r,  jugar,  saborear,  sentir  tristeza, 
mirar  los  multiples  colores  de  la  vida,  cosas  simples 
que  nos  hacen  (pre)sentir  que  los  grandes  proyectos 
no  son  el  fin  sino  el  medio;  que  nos  hacen  percibir 
que  este  mundo  que  llamamos  "real"  es  una  ilusion; 
que  pertenecemos  a otro  mundo.  Cosas  "vanas"  que 
nos  recuerdan  el  origen.  Pero  no  quisieramos  pensar 
en  terminos  de  fines  y medios,  pues  nos  rehusamos 
a hacer  de  nuestro  camino  una  ruta  donde  impere  la 
racionalidad  medio-fin,  deseamos  mas  bien  algo  mas 
placentero,  mas  estetico,  aunque  sea  un  sueno. 

Hay  un  "mas  alia"  que  no  es  el  cielo  prometido 
por  el  cristianismo  que  niega  el  cuerpo  o no  es  un 
lugar  ultraterreno.  Mas  alia  del  orden  vigente  que 
muchas  veces  aplasta,  esta  lo  mundano  donde  afir- 
mamos  nuestros  valores  vi tales,  personales,  nuestros 
cuerpos.  El  mas  alia  de  los  grandes  proyectos  es  la 
vida  cotidiana.  Asi,  el  mas  alia  es  en  realidad  un  mas 
aca.  El  camino  con  sus  pertrechos,  piedras,  hierbas, 
rostros,  olores,  presencias,  ausencias,  atardeceres, 
amaneceres,  noches  y dfas  donde  somos  nosotros 
con  nosotros  mismos;  rodeado  de  universos  pero  a 
la  vez  solos.  Andamos  en  un  sendero  que  solamente 
nosotros  podemos  caminar,  donde  nadie  nos  sigue  y, 
hasta  cierto  punto,  no  seguimos  a nadie,  el  camino  de 
cada  quien,  una  ruta  solitaria  e inedita  que  nos  abre 
la  posibilidad  de  un  mas  aca  revitalizador.  Nuestro 
propio  mundo,  que  no  por  ser  solo  nuestro  es  peque- 
no,  al  contrario,  lo  propio  se  proyecta  al  infinito,  tal 
y como  pasa  con  la  obra  de  arte:  el  arte  configura  un 
mundo  unico  que  evoca  la  inconmensurabilidad  y,  a 
veces,  hasta  el  universo  entero. 

No  es  camino  de  un  solipsista  sino  de  quien 
primero  se  descubre  como  un  ser  unico  que  se  ama, 
descubre  su  potencia  para  ser,  y luego  se  comparte  a 
la  comunidad  y recibe  de  ella  abrazos.  No  estamos 
negando  a la  comunidad  al  hablar  de  un  camino  soli- 
tario,  sino  afirmando  el  derecho  a la  personalidad,  a lo 
propio  frente  a la  despersonalizacion  de  los  proyectos 
supuestamente  "colectivos"  que  han  ganado  terreno 
en  la  historia  de  nuestro  continente.  No  renunciamos 
a los  proyectos  colectivos  que  a la  vez  afirman  con 
fuerza  nuestra  personalidad.  Si  los  hay  y hoy  parecen 
ser  muchos  en  America  Latina  y el  Caribe,  o al  menos, 
por  el  momento,  expresan  en  gran  parte  nuestros 
suefios  de  un  mundo  distinto  y mejor. 

Desmoronados  los  grandes  proyectos  de  la 
modemidad  — al  menos  hoy  estamos  conscientes 


de  que  no  se  puede  humillar  al  ser  humano  y salir 
impune — queda  afirmar  la  infinita  posibilidad  que 
ofrece  la  cotidianidad.  Volvemos  a la  cotidianidad  para 
re-hacemos  y re-pensar  nuestros  proyectos,  <j,que  se 
puede  rescatar  de  ellos?  i Ha  valido  la  pena  tanto  dolor 
en  su  realization?  ^Como  hacemos  proyectos  que  den 
mas  lugar  al  sujeto?  Es  necesario  re-pensar  muchas 
cosas,  nuestros  mismos  pensamientos.  ^Renunciamos 
a la  Verdad  con  esto?  No,  no  renunciamos  a la  verdad, 
tal  vez  a ciertas  verdades  que  se  han  absolutizado  y 
se  han  impuesto  como  guias  ciegos:  ciegos  llevando 
a ciegos.  Pero  hay  una  verdad  (la  verdad  de  la  vida) 
que  nos  dice  que  la  verdad  es  que  podemos  re-crear  el 
mundo,  porque  asi  lo  exige  el  desarrollo  de  la  misma 
vida  humana.  Nuestros  ojos  son  abiertos  y podemos 
ver  la  falta  y nos  colmamos  de  voluntad  para  re-crear 
el  mundo. 


1.4.  Falta  y voluntad  para 

re-crear  el  mundo 

Nada  de  lo  que  tenemos  y vemos  es  definitivo. 
Repetimos,  hay  posibilidades  esperando  la  mano  del 
artista  para  ser  forjadas.  La  conciencia  de  falta  no  se 
conforma  con  el  mundo  tal  y como  es  ofrecido  por 
quienes  se  han  aduenado  de  el.  Quienes  defienden 
un  proyecto  social,  politico,  discursan  diciendo  que  el 
sistema  vigente  y propuesto  es  bueno  y que  es  necesario 
amoldarse  a el.  No  obstante  cotidianamente  somos 
informados  por  nuestros  cuerpos  que  hay  muchas 
cosas  que  quisieramos  cambiar,  que  no  nos  dan  placer 
sino  dolor.  Y el  abismo  se  hace  evidente,  no  se  llena,  y 
descubrimos  que  tenemos  que  seguir  caminando,  algo 
nos  avisa  que  aun  no  es  el  fin,  que  aun  falta  algo,  que 
el  mundo  vigente  no  es  todo  lo  que  se  puede  hacer. 
Que  debemos  tender  otro  puente  sob  re  el  abismo.  Que 
mas  alia  esta  el  fin  del  dolor  y el  comienzo  del  placer, 
illusion,  utopia,  espejismo?  De  pronto,  esta  pregunta 
ya  no  nos  parece  importante,  pues  la  gente  tiene  mucha 
fe,  y a pesar  de  todos  los  obstaculos,  secularizaciones 
y "peros"  que  se  le  pueda  poner  a su  confianza,  la 
fiction  y la  fe  parece,  de  todas  formas,  impulsarles  a 
la  lucha  por  hacer  realidad  sus  suenos. 

Uno  de  los  mayores  impulsos  para  revolucionar 
la  sociedad  es  justamente  el  deseo  debido  a la  falta,  la 
nostalgia  que  sentimos.  Por  eso  Feuerbach  dio  bastan- 
te  importancia  a los  suenos,  porque  en  los  suenos  la 
criatura  oprimida  proyecta  sus  deseos  por  cosas  que 
no  tiene,  por  cosas  ausentes.  Y esto  no  tranquiliza  ni 
conforma,  sino  afirma  la  conciencia  que  busca  y que 
en  cualquier  momento  se  levantara  como  protesta, 
acusando  la  necesidad  de  poseer  lo  que  se  desea. 
Aunque  el  sonador  unicamente  suene  y no  haga  nada 
(en  el  sentido  que  no  haga  "grandes"  obras).  No  hace 
la  gran  revolution  que  se  espera,  pero  en  su  intimidad 


llU  V X E/lTlDIUv  U J /4  V f:  '■ 

DICIEMBRE  ^ 

J®  27 

suena  y los  suenos  le  dicen  que  el  no  es  lo  que  es.  Basta 
esto,  que  no  es  poco,  para  que  el  soiiador  redescubra 
su  sujeticidad.  El  sonador  siente  que  es  otro.  Paz  a esto 
llama  conciencia  de  otredad.  Nosotros  lo  reconocemos 
como  conciencia  de  que  somos  sujetos. 

^Un  intimismo  que  por  no  causar  un  efecto  co- 
lectivo  tiene  poca  importancia  social?  Si  llegasemos 
a esta  conclusion  — que  hemos  ofdo  decir  a muchas 
personas  que  desean  mover  multitudes  para  la  revo- 
lucion social — cometerfamos  un  error  al  despreciar 
la  potencialidad  mas  fntirna  de  las  personas,  de  cada 
quien.  Nosotros  apostamos  que  es  debido  a sus  suenos 
mas  hondos  que  el  ser  humano  comienza  el  proceso  de 
la  revolucion.  Las  personas  acuden  — digamos  para 
graficar — a las  armas  no  solamente  porque  se  dejan 
convencer  por  un  predicador  que  anuncia  el  cambio  y 
el  camino,  sino  porque  pueden  interpretar  las  palabras 
del  predicador  a partir  de  sus  suenos  mas  secretos 
y reconocer  que  el  camino  que  senala  el  predicador 
rebelde  es  un  camino  parecido  al  que  quieren  recorrer. 
Las  palabras  del  predicador  despiertan  la  rebeldfa 
adormecida  en  su  cuerpo. 

Cuando  los  sonadores  se  encuentran,  realizan  in- 
tersubjetividad  y conspiran.  Alves  dice  que  conspirar 
significa  respirar  el  mismo  aire  y amar  las  mismas 
cosas.  La  conspiracion  es  lo  que  da  inicio  a la  comu- 
nidad  de  sonadores,  inconformes  de  este  mundo  tal 
y como  es.  Cuando  los  suenos  se  vuelven  colectivos, 
cuando  comienzan  a salir  de  la  creativa  oscuridad  a 
la  luz  publica,  cuando  mas  sonadores  empiezan  a re- 
conocer sus  propios  suenos  en  los  suenos  de  los  otros 
y vislumbrar  la  posibilidad  de  hacerlos  realidad,  es 
cuando  el  orden  comienza  a peligrar  y temblar. 

La  conciencia  de  falta  — y la  historia  nos  lo  mues- 
tra — ha  sido  un  motor  para  las  grandes  obras  del  ser 
humano.  Hicimos  lo  que  hicimos  porque  quisimos 
llenar  la  falta  que  sentfamos.  Pero  el  olvido  ha  sido 
nuestro  peor  enemigo.  Nos  hemos  olvidado  que  no 
somos  nuestras  obras  y que  somos  justificados  por 
gracia,  que  somos  libres.  Nos  hemos  olvidado  de  de- 
sear. La  conciencia  de  falta  fue  sepultada  y en  su  lugar 
hemos  puesto  una  de  deshumanizantes  obras. 

Hablamos  dicho  que  las  obras  del  pasado  atan, 
programan  y nos  quitan  la  libertad.  Parece  que  no  nos 
queda  sino  la  lucha  para  deshacernos  de  ellas.  Vamos 
a luchar  no  porque  creamos  totalmente  en  un  parafso 
(que  diffcil  es  ahora  decir  que  el  parafso  esta  ahf,  "a 
la  vuelta  de  la  esquina").  Sino  lucharemos  porque 
estamos  conscientes  de  que  nuestros  cuerpos  quieren 
extenderse  y expresarse  por  doquier  y hacia  el  infinito, 
somos  creadores  a pesar  de  todo  obstaculo,  incluso, 
muchas  veces,  gracias  a los  obstaculos.  Luchamos 
por  fe,  pues  sabemos  que  el  bien  y la  vida  triunfaran. 
Nuestra  lucha  no  es  certeza  es  apuesta,  saltamos  al 
vacfo  porque  sabemos  que  hay  una  red  que  nos  sos- 
tendra.  He  aquf  la  belleza  del  riesgo. 

Estamos  tan  llenos  de  vitalidad  que  ni  el  statu  quo 
ni  el  mundo  dado  puede  detenernos,  y lo  sabemos. 
Hay  tanta  vida  en  nuestros  cuerpos,  en  la  comunidad, 
que  damos  por  hecho  que  el  mundo,  las  cosas,  seran 
nuevas;  y nosotros  mismos  volveremos  a nacer. 

La  conciencia  de  falta  nos  lleva  a la  creacion  de 
la  cultura  o de  la  contra-cultura.  A re-construir  el 
mundo  humano,  pues,  frente  a un  mundo  que  niega 
el  desarrollo  de  la  vida,  la  falta  se  hace  mas  grande 
y puede  impulsar  la  destruccion  de  este  mundo  en 
orden  de  crear  otro. 

^No  hay  aquf  una  cierta  apologia  de  la  destruc- 
cion? No  necesariamente  apologia,  aunque  sf  una 
descripcion  de  lo  que  ha  significado  nuestra  historia. 
La  destruccion  no  siempre  ha  llevado  a la  edificacion 
de  algo  mejor  (como  expresa  el  dicho  popular:  "el 
remedio  resulta  a veces  peor  que  la  enfermedad"), 
aun  asf  ante  un  mundo  que  pone  entre  parentesis  al 
ser  humano  y lo  reprime,  no  queda  sino  destruirlo. 
Algunos  nos  diran:  "no  a la  violencia  y sf  a la  vida". 
Compartimos  esta  consigna,  no  obstante  hay  mo- 
mentos  en  los  que  no  hay  otra  salida  para  que  la  vida 
transborde  si  no  la  destruccion  del  orden  vigente  con 
miras  a crear  otro  que  permita  el  desarrollo  de  la  vida: 
no  se  puede  poner  panos  nuevos  para  remendar  trapos 
viejos.  Es  un  momento  que  no  se  repite,  una  resisten- 
cia  de  los  cuerpos  negados.  No  es  una  regia,  pero  la 
historia  nos  muestra  que  hay  tiempos  asf  y lo  habra 
en  el  futuro.  Mas  bien  pareciera  una  regia  del  cuerpo 
que  se  resiste  a ser  reducido  a objeto  de  produccion, 
o mejor,  viendo  el  contexto  de  desempleo  y la  exclu- 
sion que  viven  muchas  personas  en  Latinoamerica  y 
el  Caribe,  no  aceptan  ser  nadificados  ("ninguneados", 
dicen  algunas  personas).  Luego,  no  es  apologia  de  la 
destruccion,  sino  conciencia  historica  y el  poder  del 
cuerpo  humano. 

Entre  mas  es  la  represion  del  cuerpo  mas  aumenta 
momentos  asf.  Es  como  una  reaccion  a la  violencia 
desmesurada,  al  poder  incontrolable  que  asesina  y 
destruye  la  vida.  Son  las  personas  que  se  defienden 
ante  las  amenazas  de  la  muerte.  Pero  no  solamente 
se  defienden  sino  crean  alternativas  y espacios  de 
celebracion  y gozo,  espacios  esteticos,  bellos,  que  es 
otra  forma  de  resistir,  luchar  y "destruir"  lo  que  causa 
dolor  y sufrimiento. 

A las  personas  se  les  puede  privar  de  su  libertad, 
se  les  puede  quitar  muchas  cosas,  pero  jamas  arrebatar 
sus  suenos  y ahf  esta  el  germen  de  la  rebelion.  Cuando 
el  goce  estetico  es  negado  se  vuelve  deseos  y suenos, 
y una  amenaza  latente,  pues  en  cualquier  momento 
explota  como  revolucion:  el  principio  del  placer  se 
vuelve  incontrolable. 

Aquf  no  hablamos  de  la  Revolucion  (con  mayus- 
cula),  aunque  tampoco  descreemos  que  no  suceda  una, 
en  tanto  haya  suenos  es  una  posibilidad  latente.  Por 
ahora  hablamos  de  la  revolucion  como  el  cambio  del 
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orden  por  las  fuerzas  de  los  sonadores.  La  potencia 
del  ser  humano  esta  en  sus  suenos.  Ahf  se  revela  lo 
que  somos.  Somos,  dice  Alves,  lo  que  no  somos.  En 
efecto,  hay  revolution  porque  queremos  ser  lo  que  todavia 
no  somos.  ^Quienes  somos?  Lo  que  no  somos,  ausen- 
cia.  Es  lo  inexistente  lo  que  nos  mueve  hacia  el  ser:  y 
seremos  lo  que  seremos. 

He  aqui  la  cultura,  que  no  es  trascender  unicamente 
el  determinismo  biologico,  sino  todo  determinismo 
del  mundo  humano  ya  creado,  por  mas  que  este  se 
auto-produzca  y a pesar  de  su  "complejidad".  Una 
cultura  viva  es  aquella  que  logra  re-fundar  el  propio 
mundo  creado,  sus  gestores  y reproductores  caen  en  la 
cuenta  que  lo  hecho  no  puede  ser  lo  final  y definitivo, 
hay  otro  mundo  que  viene,  este  mundo  esta  prenado 
del  otro.  Mundo  otro  que  ahora  no  existe,  que  es 
nada,  pero  que  esta  en  los  suenos,  en  los  deseos  mas 
hondos  de  las  personas.  Mundo  por  el  cual,  pese  a su 
inexistencia,  sentimos  una  fuerte  pasion.  Amamos  la 
presencia  de  un  mundo  ausente. 


2.  Pasion 

Generalmente  lo  que  impulsa  la  action  no  es 
solo  el  argumento  que  teje  nuestro  raciocinio,  sino 
la  pasion.  El  argumento  de  la  razon  (entendida  esta 
como  hija  del  Iluminismo)  es  necesario,  sin  embargo 
nos  atrevemos  a pensar  que  no  podrfa  hacer  gran  cosa 
si  no  hay  pasion  que  nos  mueva  a actuar.  No  quere- 
mos entrar  a reflexionar  acerca  de  los  incontrolables 
detalles  que  podrfan  contener  el  tema  de  la  pasion, 
porque  es  lo  mismo  que  hablar  del  amor  — al  final, 
pasion  y amor  son  lo  mismo — , sino  queremos  tan  solo 
hacer  una  indication,  por  decirlo  de  alguna  manera, 
general  sobre  el  tema  de  la  pasion.  Enfocar,  en  esta 
oportunidad,  la  pasion  que  las  personas  sienten  por 
las  cosas  que  desean. 


2.1.  Somos  lo  que  amamos  y comemos 

Se  desean  muchas  cosas,  vivimos  en  una  sociedad 
consumista  donde  los  deseos  son  tantos  que  llegan,  por 
momentos,  a ser  efimeros.  No  nos  referimos  ahora  a estos 
deseos  del  consumo,  deseos  mezclados  con  capri cho  y alie- 
nation, empujados  por  los  medios  de  (des)informacion, 
por  los  cuales  el  mercado  seduce  h 

Hay  un  deseo  hondo  que  no  hace  amar,  somos  lo 
que  amamos.  Amamos  el  mundo;  cosas  que  podemos 


1 Quienes  llevan  adelante  la  seduccion,  saben  que  somos  seres  que 
deseamos,  por  eso  apuntalan  directo  a ellos. 


saborear,  que  vienen  por  gracia,  todo  aquello  que  pa- 
rece  recordarnos  que  fueramos  hechos  para  el  placer. 
Lo  que  entra  por  nuestros  sentidos.  Aquello  que  nos 
provoca  el  sentimiento  de  que  vale  la  pena  existir  o 
respirar  este  mundo.  Amamos  el  mundo.  Viene  como 
una  sensation  personal,  nadie  puede  sentir  esto  por  ti 
ni  por  mi,  es  todo  tuyo  y todo  mfo.  Amamos  el  buen 
gusto  de  la  tierra,  de  las  cosas,  de  la  naturaleza,  de 
las  personas,  de  los  animales,  de  los  seres  visibles  e 
invisibles.  Nos  amamos  y amamos  las  posibilidades  de 
ser  mas  de  lo  que  ahora  somos.  Amamos  trascender. 

Alves  dice  que  nuestros  cuerpos  quieren  abrazar 
el  universo  entero  en  una  entrega  apasionada.  La  ra- 
zon no  basta  para  la  revolution,  sino  la  pasion;  y no 
se  trata  de  una  exigencia:  para  que  haya  revolution 
tienes  que  tener  pasion.  No,  no  es  un  "tienes",  hay 
revolution  porque  hay  pasion.  Sin  pasion  no  hay  re- 
volution. Los  seres  humanos  se  apasionan  por  lo  que 
no  tienen  y desean  tener.  Otra  vez,  lo  que  no  existe  es 
aquello  que  nos  provoca,  y surge  la  pasion.  jComo  nos 
gustarfa  que  el  mundo  natural,  indiferente  a nuestras 
intenciones,  correspondiera  a nuestro  amor!  jComo 
nos  gustarfa  expresar  a nuestras  anchas  al  nino  que 
duerme  en  nosotros,  terminar  con  el  juego  serio  del 
mundo  adulto  (centrico)  y jugar  libremente  como  un 
nino  o una  nina!  jComo  nos  gustarfa  comer  aquello 
que  deseamos  comer,  la  fruta  que  se  nos  prohibio! 

Hay  pasion,  amor,  en  el  acto  de  comer.  Alves  dice 
que  el  cuerpo  quiere  comer  porque  ama,  somos  seres 
comelones  y amantes.  Somos  lo  que  comemos  y amamos. 
Comer  significa  — dice  el  teologo  brasileno — incor- 
porar  las  cosas  que  comemos.  Amar  es  hacer  parte 
de  nuestro  cuerpo  el  objeto  o sujeto  de  nuestro  amor. 
Amamos  las  cosas,  por  eso  las  comemos.  Por  eso 
quisieramos  comerlo  todo,  tenemos  un  apetito  voraz. 
Quisieramos  desayunar  el  universo  entero. 

Para  Alves,  antes  de  hablar  tenemos  hambre  y 
comemos.  Primero  comemos,  luego  existimos.  To- 
mando  esta  sugerencia  del  poeta  brasileno  podemos 
decir  que  en  el  principio  era  el  hambre.  Comulgamos  y 
comemos  esta  idea,  en  el  principio  no  es  la  palabra 
sino  el  hambre. 

Quisieramos  comer  al  otro.  Alves  pone  el  ejemplo 
de  la  Eucaristfa,  o la  Santa  Cena  para  los  protestantes, 
donde  comemos  a Cristo:  antropofagia.  Para  la  tra- 
dition catolica  se  come  realmente  a Cristo,  para  los 
protestantes  se  come  el  simbolo  "Cristo",  en  todo  caso 
se  come  al  final.  Los  luteranos  comen  simbolo  y cuerpo 
a la  vez.  Porque  no  solo  de  Pan  viven  las  personas  sino 
tambien  de  la  palabras,  dijo  Jesus  al  Tentador. 

Hablamos  porque  tenemos  hambre,  apunta  Alves. 
Fue  debido  al  hambre  que  aprendimos  a hablar.  La 
palabra  surgio  porque  no  habia  comida  que  satisfaga 
nuestros  apetito  fundamental.  ^Cual  es  este  apetito? 
Hacemos  poesia  porque  tenemos  hambre  de  una 
comida  que  no  existe. 
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En  efecto,  comemos  palabras  y no  solamente  el 
alimento  ffsico.  Las  palabras  caiman  nuestra  hambre. 
^Que  palabras  queremos  comer?  Existen  muchas 
palabrerfas  que  en  vez  de  provocarnos  deseos  de  co- 
merlas  nos  producen  rechazo,  nos  empalagan  antes 
de  comerlas  todas  y las  vomitamos,  nos  indigestan. 
Son  palabrps  in-esenciales,  palabrerfas  que  circulan  a 
diario,  en  especial  por  los  medios  de  (in)comunicacion, 
y que  llenan  el  ambiente,  que  irrumpen  en  nuestras 
casas  y en  las  calles  sin  pedir  permiso.  El  mundo  esta 
lleno  de  palabrerfas  que  en  vez  de  comunicar  algo 
importante  para  nuestro  apetito  esencial,  nada  mas 
meten  ruido  y mienten. 

Queremos  comer  las  palabras  que  producen  espe- 
ranza,  las  palabras  que  nos  muestran  la  posibilidad  de 
otro  mundo,  comer  la  Palabra  que  se  hizo  carne,  del 
cual  habla  el  Evangelio  de  Juan.  La  Palabra  que  hace 
bien  a nuestros  cuerpos,  Palabra  de  amor,  que  no  son 
productos  de  un  largo  proceso  de  sistematizacion  ni 
del  mucho  pensar,  sino  del  sentimiento.  Palabra  que 
se  come,  que  se  incorpora,  que  hace  parte  de  nuestro 
cuerpo  y da  placer:  la  Palabra  Original. 


2.2.  La  Palabra  Original 

Hay  palabras  que  registran  en  nuestros  cuerpos 
la  marca  del  dolor.  Palabras  que  danan.  Esculpidas 
en  nuestra  carne  nos  recuerdan  sufrimientos.  Aquf 
no  nos  referimos  a estas  palabras,  sino  a la  Palabra 
Original,  aquella  que  suaviza  las  palabras  que  causan 
dolor.  La  Palabra  del  Principio.  Hay  una  Palabra  que 
los  poetas  buscan  y jamas  pueden  expresar  totalmente 
en  sus  poemas.  Los  poemas  son  intentos  fallidos  por 
pronunciarla.  Alves  dice  que  la  teologfa  misma  es  un 
intento  fallido  por  pronunciar  la  Palabra  Original. 
Tenemos  pasion  por  esa  Palabra.  Deseamos  que  esa 
Palabra  nos  posea  y nos  embarace,  Palabra  creativa. 
Que  tiene  el  poder  de  transformar  el  mundo,  que  no 
pertenece  a nadie  porque  pertenece  a todos  y todas. 

Palabra  que  escapa  al  control  del  poder  que 
aplasta,  Palabra  de  gracia,  que  surge  del  vacfo,  nadie 
lo  produce,  que  trasciende  el  tiempo  cronologico. 
Palabra  eterna,  del  principio  y la  ultima  Palabra  antes 
de  morir.  El  Alfa  y la  Omega.  La  filosoffa  no  es  sino 
un  ensayo  fallido  por  decir  esta  Palabra.  El  arte  busca 
expresarla.  Esta  Palabra  esta  presente  en  todo  tipo  de 
arte,  incluso  en  actos:  una  marcha  campesina,  como 
tantas  que  vimos  en  Bolivia. 

^Que  es  o quien  es  esta  Palabra?  El  cristianismo  dira 
que  es  Dios,  Cristo,  las  religiones  en  general  senalaran 
a sus  respectivos  y misteriosos  dioses,  las  filosoffas  o 
teologfas  daran  infinidades  de  respuestas:  el  Ser.  Pero 
es  insuficiente.  Los  poetas  diran  que  se  trata  de  algo 
con  que  cubrimos  el  Silencio  o el  caos  primordial. 
Nosotros  — interpretando  a Paz  y a Alves — decimos 


que  es  la  Palabra  que  nos  salva  de  la  Nada,  del  Vacfo 
o del  Silencio.  La  Palabra  desde  donde  nacen  todas 
las  demas  palabras.  Sin  ella  el  ser  humano  no  hubiera 
podido  nombrar  el  mundo,  nombrarse  a sf  mismo;  no 
hubiera  podido  entonces  hacerse  un  humano.  Nuestra 
capacidad  de  hablar  se  debe  a esa  Palabra  primera. 
La  muerte  viene  cuando  esa  Palabra  ya  no  nombra  el 
abismo,  pues  esta  Palabra  es  la  que  nos  salva  del  sin- 
sentido  del  abismo  y de  la  muerte.  El  abismo  aparece 
tal  y cual  es  y el  viento  del  silencio  sopla  para  apagar 
nuestra  vida.  La  muerte  es  insignificancia,  el  silencio, 
la  nada,  cuando  ya  no  hay  nada  que  decir.  El  silencio 
contemplativo  no  es  el  silencio  como  tal,  sino  una 
forma  de  cubrir  con  belleza  el  abismo. 

Esa  Palabra  pondra  fin  a nuestra  hambre,  la  espe- 
ranza  es  que  efectivamente  lograremos  comerla.  Hay 
pesimistas,  o lucidos,  quienes  dicen  que  no  la  comeremos 
nunca,  viviremos  deseando  comerla,  mas  no  la  come- 
remos; tal  vez  otra  generacion  la  coma.  La  Ilustracion 
fue  un  intento  de  comer  esa  Palabra  pensandola,  pero 
los  romanticos,  la  otra  cara  de  la  modemidad,  se  dieron 
cuenta  que  la  Palabra  no  se  piensa  sino  se  come.  El 
pensar  mucho,  el  hablar  mucho,  el  "devorar"  palabras, 
el  escribir,  es  hambre  de  esa  Palabra.  Aquf  escribimos 
porque  tenemos  hambre.  Jesus  mismo  era  consciente 
de  esto,  por  eso  animaba  a ser  hambrientos  y sedientos 
por  justicia.  Escribimos,  hablamos,  porque  deseamos 
que  haya  justicia.  La  Palabra  Original  esta  relacionada 
con  la  justicia. 

El  ser  humano  puede  hablar  porque  anhela  decir 
esa  Palabra.  Trascendio  el  mundo  biologico  que  lo  de- 
terminaba  gracias  a la  Palabra  y anda  en  busca  de  esa 
Palabra.  Sin  embargo  no  todos  buscan,  pareciera  que 
no  todos  estan  conscientes  que  existe  una  palabra  asf. 
Al  parecer  la  rutina  diaria,  los  roles,  los  afanes,  el  amor 
al  poder,  la  miopia  y otras  cosas  que  se  pueden  agregar, 
no  permiten  ver  que  somos  mas  de  lo  que  creemos  ser. 
Pero  tampoco  se  trata  de  decir  debes  ser  mas  de  lo  que 
eres  (otra  vez  el  peligro  de  la  etica  que  obliga  y por 
tanto  amenaza  con  esclavizarnos  con  deberes),  no, 
sino  — como  dice  el  filosofo  Enrique  Dussel  siguiendo 
a Heiddeger — el  ser  humano  es  'poder-ser-mas'  por  su 
misma  "constitucion" . Y no  solo  'seres-para-la-muerte', 
sino,  como  crefa  el  filosofo  frances  Emmanuel  Levinas, 
'seres-para-mas-alla-de-la-muerte'.  Es  que  esa  Palabra 
es  la  misma  Palabra  que  nos  resucita.  La  que  Jesus  uso 
para  despertar  a Lazaro.  La  Palabra  de  la  creacion,  tal  y 
como  lo  cuenta  el  Genesis,  la  Palabra  de  juicio,  como  la 
que  menciona  el  Apocalipsis;  la  Palabra  de  la  re-creacion 
de  la  que  habla  el  profeta  Isafas,  que  provoca,  segun  Joel, 
visiones,  suenos,  profecfas.  Esa  Palabra,  como  senala  el 
salmista,  esta  en  la  boca  de  los  ninos  y en  la  de  los  que 
maman.  Palabra  inedita,  un  lenguaje  nuevo  que  funda 
un  mundo  nuevo  y a un  nuevo  ser  humano.  Palabra 
aun  no  pronunciada.  Tenemos  pasion  por  la  Palabra 
Original,  es  ella  la  que  nos  informa  sobre  el  sujeto. 
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3.  Sujeto:  suenos  y pasion 

<;Quien  es  el  sujeto?  Esta  es  una  pregunta  que  no 
encuentra  respuestas,  y es  mejor  que  asf  sea  puesto 
que  si  se  dice  el  sujeto  es  esto  o aquello  se  lo  determi- 
na  y,  a partir  de  ahf,  devienen  concepciones  del  ser 
humano  con  las  que  se  erigen  obras  que  aplastan  al 
mismo  ser  humano.  Frente  a todas  las  obras  humanas 
el  sujeto  no-es. 

Ninguna  obra  humana  es  el  sujeto,  ninguna  cons- 
truccion  puede  llenar  las  expectati  vas  del  ser  humano, 
ninguna  concepcion  del  ser  humano  agota  las  posibili- 
dades  de  ser  un  humano.  Ninguna  revolucion,  ningun 
proyecto  de  sociedad,  nada  de  lo  que  tenemos  es  el 
sujeto.  Esto  los  poetas  lo  saben,  por  eso  hacen  poemas, 
para  cantar  la  ausencia  del  ser  humano. 


3.1.  Corporalidad  infinita 

El  sujeto  es  cuerpo,  tiene  hambre,  sed,  frfo,  nece- 
sita  companfa  o mirar  el  atardecer.  Es  finito,  es  came. 
El  humano  es  el  unico  ser  vivo  que  se  pregunta  por 
su  cuerpo.  No  solo  se  pregunta  por  su  ser  abstracto, 
como  postulan  algunos  filosofos,  sino  por  su  cuerpo 
concreto.  Como  hacer  para  trascender  el  limite  de  su 
corporalidad.  De  esta  forma  su  cuerpo  se  extiende, 
como  deria  Jorge  Luis  Borges,  valiendose  de  herra- 
mientas  que  reemplazan  sus  manos,  sus  pies,  en 
fin,  sus  cinco  sentidos  (telescopios,  vehfculos,  palas 
mecanicas,  excavadoras,  parlantes).  No  conforme  con 
extender  sus  miembros  y sentidos,  el  cuerpo  trascien- 
de  con  base  en  el  lenguaje  y la  imaginacion.  Borges 
habla  del  libro,  que  no  es  necesariamente  extension  de 
ningun  miembro,  sino  de  la  imaginacion.  En  efecto,  el 
cuerpo  hace  poemas,  cultiva  la  ficcion,  inventa,  en  fin, 
vuela  a mundos  desconocidos.  El  cuerpo  no  es  apenas 
carne,  el  cuerpo  del  ser  humano  es  infinito.  Pero  a la 
vez  concreto.  Franz  Hinkelammert  dirfa  que  el  ser 
humano  "es  lo  finito  atravesado  por  lo  infinito".  Lo 
finito  es  el  cuerpo,  pero  el  mismo  cuerpo  es  infinito. 
Nuestros  cuerpos  estan  limitados  y mueren,  pero  a 
la  vez  realizan  infinitas  relaciones  y proyecciones,  es 
decir,  trascienden  sus  lfmitesbiologicos  y se  reconocen 
como  sujetos. 

La  inversion  de  los  Derechos  Humanos  se  da 
justamente  porque  se  actua  a partir  de  una  definicion 
de  lo  que  es  el  sujeto.  Lo  mismo  pasa  cuando  se  ase- 
sina  a personas  concretas,  los  cuerpos,  a nombre  de 
salvaguardar  la  "civilizacion"  o el  "genero  humano". 
Todo  imperio  impone  e imperializa  una  concepcion  del 
"ser  humano"  a partir  de  la  cual  actua  y puede  matar 
sintiendose  que  sirve  a la  "humanidad".  El  cuerpo  es 
abstrafdo  a niveles  absurdos.  Entre  otros  lenguajes,  es 
la  poesfa  la  que  nos  recuerda  otra  vez  que  el  sujeto  es 
cuerpo,  cuerpo  que  se  hace  palabra  poetica. 


3.2.  Palabra  poetica: 

^razon  o irracionalidad? 

El  teologo  de  la  liberacion  Jung  Mo  Sung,  interpre- 
tando  a Hinkelammert,  dice  que  el  sujeto  es  ausencia, 
por  lo  que  no  puede  ser  pensado  como  reducido  a un 
rol  social,  por  mas  que  sea  este  un  rol  revolucionario, 
el  sistema  social  dominante  no  puede  reducir  al  sujeto. 
El  sujeto  es  potencia  de  ser,  pero  nunca  se  objetiva. 

La  poesfa  esta  relacionada,  en  otras  cosas  claro, 
justamente  con  el  intento  por  decir  esa  ausencia  del 
sujeto.  Para  nosotros  es  un  lenguaje  que  busca  nombrar 
al  sujeto.  No  obstante  es  tan  solo  un  intento.  De  ahf 
que  el  lenguaje  poetico  — aquf  estamos  pensando  en 
la  propuesta  de  Octavio  Paz,  para  no  hacer  generali- 
zaciones  sobre  lo  que  significa  "poesfa" — habla  de  la 
nostalgia  (elemento  importante  para  referirse  al  sujeto 
como  ausencia),  del  deseo  de  plenitud. 

Muchas  veces  los  poetas  gustan,  por  ejemplo, 
de  un  lenguaje  irracional  para  cuestionar  la  falsa 
"racionalidad"  que  se  hereda,  comunica  o ensena. 
Acusan  a la  totalidad  vigente  (especie  de  completud 
mentida)  de  ser  una  ficcion  que,  como  toda  ficcion,  no 
deberfa  pretender  una  verdad  con  la  que  se  aplasta 
y humilla  al  ser  humano.  La  poesfa  nos  reserva  y 
guarda  de  la  razon  que  castra.  En  este  tiempo  donde 
la  razon  instrumental  impera  y donde  racionaliza  lo 
irracional,  nuestra  razon,  por  momentos,  viene  a ser 
lo  irracional  que  sugiere  muchos  poemas  y muchas 
obras  de  arte.  No  solo  ellos,  aquf  los  ponemos  como 
ejemplo,  puesto  que  son  las  obras  mas  polisemicas 
e inaprensibles  que  el  ser  humano  ha  hecho  y hace. 
Su  misma  polisemia  nos  lanza  fuera  de  la  totalidad 
vigente  que  quiere  volvernos  funcionales. 

La  poesfa  o el  arte  en  general,  muestran  muchas 
veces  lo  irracional  que  resulta  nuestra  sociedad.  La 
gran  verdad  de  nuestros  proyectos  tal  vez  no  sea 
verdadera.  El  arte  promete  otras  cosas,  porque  acusa 
que  en  lo  que  tenemos  no  hay  promesa.  El  arte  es  pro- 
mesa, como  dice  Theodor  Adorno,  pero  una  promesa 
quebrada,  ya  que  pese  a que  promete  algo  muestra  la 
imposibilidad  de  la  promesa.  Pero  lo  imposible  devela 
la  posibilidad:  la  utopia  en  este  mundo. 

Para  Adorno,  el  arte  expresa  el  proceso  humano 
en  la  construccion  del  mundo,  sin  embargo  no  mues- 
tra la  totalidad  que  se  postula  como  mundo,  sino  los 
fragmentos  de  dicha  totalidad,  donde  mejor  se  ve  el 
dolor  acumulado  y la  esperanza  del  ser  humano  por 
trascender  la  pretendida  cerrazon  de  la  totalidad.  La 
obra  de  arte  se  resiste  a ser  reducida  por  la  totalidad, 
por  el  lenguaje  de  las  prohibiciones  que  el  humano  se 
ha  impuesto,  es  asf  como  promete  y trasciende. 

La  poesfa  es  posibilidad  porque  el  sujeto  es  posi- 
bilidad. La  potencialidad  del  sujeto  se  expresa  en  la 
poesfa.  La  poesfa  es  una  de  las  mejores  obras  del  ser 
humano  para  expresar  sus  anhelos.  La  poesfa  existe 
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porque  el  ser  humano  anhela  y ama.  Es  un  lenguaje 
con  la  que  el  cuerpo  del  ser  humano  se  extiende  y se 
afirma  en  tanto  humano. 

El  sujeto  es  siempre  potencia.  Paul  Tillich  dice 
que  el  ser  humano  es  una  tension  entre  ser  y no-ser  o 
entre  finitud  e infinitud.  Para  el,  las  personas  sienten 
congoja  porque  son  conscientes  de  que  la  plenitud 
existe  en  ellas,  aunque  no  la  viven  completamente;  a 
la  vez,  sienten  coraje  porque  saben  que  pueden  tras- 
cender  su  condition.  El  ser  humano  es  coraje,  no  se 
conforma  con  lo  que  tiene  y es.  Quiere  ser  otro,  pero  a 
la  vez  es  prisionero  de  si  mismo.  Siente  la  presencia  de 
su  sujeticidad  pero  en  un  "abrir  y cerrar  de  ojos"  siente 
ausencia,  es  lo  que  no  es,  lucha  y quiere  ser. 


3.3.  El  palpito  de  la  ausencia 

Siguiendo  a Alves,  para  entender,  aunque  sea 
provisoriamente,  quien  es  el  sujeto,  hay  que  preguntar 
que  desean  comer  las  personas  que  suenan.  Como 
psicoanalista,  nuestro  autor  dice  que  ser  sujeto  (Alves 
prefiere  hablar  de  conciencia  o personalidad  antes  que  de 
sujeto)  es  volverse  nino:  en  nosotros  hay  un  nino  que 
quiere  jugar.  Hay  un  nino  que  llora,  se  siente  perdido 
en  el  bosque,  un  nino  a quien  hemos  abandonado. 
Tambien  dice  que  somos  la  Bella  Durmiente  que  espera 
el  beso  del  prfncipe  para  romper  el  hechizo  del  largo 
sueno  y despertar. 

Refiriendose  a la  education  formal  senala  que 
esta  nos  ha  vuelto  sapos,  justamente  por  el  poder  de 
la  palabra  que  "educa"  y embruja.  Nos  ha  hecho  creer 
que  no  somos  prfncipes  sino  sapos,  hemos  creido  esa 
palabra  y vi  vimos  en  el  charco,  hablamos  el  lenguaje  de 
los  sapos  y se  nos  olvido  cantar,  pues  cuando  eramos 
prfncipes  cantabamos,  ahora  croamos;  nos  volvimos 
sapos  en  todos  los  sentidos.  Con  todo,  hay  un  prfncipe 
dentro  de  nosotros  que  espera  el  beso  de  una  princesa 
para  volver  a ser  lo  que  eramos.  Interpretamos  que 
Alves  se  esta  refiriendo  al  sujeto.  Ese  nino  perdido  en  el 
bosque,  la  Bella  Durmiente,  el  prfncipe,  es  el  sujeto. 

Alves  da  mucha  importancia  a los  cuentos  infan- 
tiles,  puesto  que  ellos  guardan  memoria  de  lo  que 
somos.  "Habitiunavezenunreinomuylejano. . .",^aque 
tiempo  se  refiere,  al  cronologico?  No,  Alves  habla  de  lo 
que  ahora  deseamos,  del  otro  mundo  que  esta  adormetido 
en  nuestros  cuerpos:  de  nuestros  deseos  mas  originales. 
La  Bella  Durmiente,  prfncipes,  brujas,  madrastras,  no 
muestran  sino  el  otro  que  habita  en  nosotros. 

Para  Octavio  Paz,  la  poesfa  es  la  otra  voz  que  nos 
anuntia  nuestra  otredad  y otro  mundo.  La  presencia 
ausente  del  sujeto  aquf  esta  por  todos  lados.  Por  eso 
no  se  puede  matar  al  sujeto,  aunque  se  lo  intente,  re- 
sucita  y vuelve  una  y otra  vez.  Pues,  ^como  se  puede 
matar  el  poder  de  la  ausencia?  Que  no  se  lo  pueda 
eliminar  quiere  decir  que  es  irreducible  a cualquier 


definition,  a cualquier  sociedad  o rol,  porque  es  al- 
guien  que  todavfa  no  nace  pero  que  nacera.  Alves  dice 
que  el  sujeto  retorna  en  los  poemas  o en  los  cuentos 
infan  tiles,  para  el  teologo  brasileno  el  sujeto  es  el  "Hijo 
del  manana". 

Por  su  parte,  Octavio  Paz  afirma  que  el  ser  huma- 
no a pesar  de  que  ya  dista  mucho  de  su  origen,  desea 
retomar  de  donde  vino.  No  se  trata  de  un  retomo  a 
la  Edad  Primitiva,  sino  un  retomo  a un  tiempo  de  los 
todos  los  tiempos,  a un  lugar  que  no  es  ningun  lugar,  a 
la  tierra  prometida,  al  parafso  que  no  esta  en  ninguna 
parte  porque  esta  en  todas  partes  y en  todo  tiempo,  aqui 
y ahora,  tal  y como  el  reino  del  que  hablaba  Jesus. 

Conciencia  de  ausencia,  querer  ser  lo  que  no  so- 
mos, desear  volver  a la  Tierra  Prometida,  es  rebelion 
latente.  Jamas  un  descanso  de  indiferencia,  jamas  un 
conformarse  con  lo  dado.  Como  ningun  proyecto  pue- 
de llenar  este  vaci'o,  siempre  habra  luchas,  no  vendra 
el  fin  de  la  historia  como  querfa  Francis  Fukuyama 
dos  decadas  atras.  Mientras  haya  ser  humano  siempre 
habra  memoria  (historia,  cuentos,  mitos,  leyendas, 
poemas)  y constante  lucha:  como  el  rfo  que  lucha  por 
sortear  los  obstaculos  que  le  impiden  correr  libre;  rfo 
que  nace  y renace  una  y otra  vez.  Como  las  olas  del 
mar  que  estan  brincando  por  siglos.  Como  un  pueblo 
que  produce  belleza  en  medio  de  su  pobreza  y margi- 
nacion.  No  se  puede  lograr  una  definition  del  sujeto, 
porque  siempre  habra  sujeto  que  luche  por  ser  lo  que 
no  es,  por  hacerse  presente  en  medio  de  su  negation 
u olvido,  por  ser  bello  en  medio  de  tanta  fealdad  que 
lo  reduce. 

Dijimos  que  ningun  proyecto  es  mas  que  el  sujeto, 
por  eso  ningun  proyecto  puede  absolutizarse,  ninguno 
puede  hacer  leyes  a espaldas  del  sujeto,  si  alguien  lo 
hace,  cree  haber  obviado  al  sujeto,  pero  el  sujeto  siem- 
pre reaparece,  siempre  hay  sujetos  conscientes  dispues- 
tos  a derribar  estructuras  de  poder  que  niegan.  ^No 
estamos  con  afanes  deterministas  al  decir  "siempre" 
y "jamas",  no  pecamos  de  soberbia?  No,  para  nada, 
primero  la  historia  nos  lo  dice;  segundo,  expresamos 
nuestra  esperanza  que  al  final  sean  el  placer  y la  vida 
los  que  triunfen  sobre  la  muerte.  Esta  es  el  contenido 
de  nuestra  religion.  La  vida  esta  ahf  y en  contra  de 
cualquier  pronostico  fatalista,  ella  seguira. 

Por  supuesto  que  sin  estructuras,  si  se  quiere,  para 
ser  mas  espetifico,  sin  instituciones,  la  vida  humana  no 
es  posible,  puesto  que  hay  que  organizarse  para  vivir 
(aunque  enescala  reducida,  pero  hay  que  organizarse); 
cierto  que  las  instituciones  administran  la  vida,  pero 
tambien  es  evidente  que  ellas,  si  se  absolutizan  y,  si 
no  se  refundan  cada  cierto  tiempo,  se  convierten  en 
administradoras  de  la  muerte.  Omejor,  las  instituciones 
administran  desde  sus  inicios  la  vida  y la  muerte,  ya 
que  ellas  estan  siempre  juntas:  necesitamos  afirmar  la 
vida  porque  a cada  instante  esta  la  posibilidad  de  morir 
(por  eso  el  dicho  popular  dice:  "nadie  tiene  la  vida 
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comprada")  pues,  pasado  el  tiempo  revolucionario 
cuando  fueron  fundadas,  poco  a poco,  debido,  como 
sabemos,  al  movimiento  de  la  vida,  de  la  historia,  al 
mismo  olvido  de  quienes  las  sostienen  — pareciera 
que  nuestra  tendencia  al  olvido  es  una  constante — , 
tienen  que  revitalizarse  y lo  mejor  es  re-fundarse,  si  no 
se  anquilosan  y mueren,  y si  no  se  suicidan,  el  sujeto 
rebelde  les  da  fin. 

En  nuestro  mismo  ser  funcionan  juntas  la  vida  y 
la  muerte,  anabolismo  y catabolismo,  como  no  van  a 
estar  funcionando  en  ellas,  en  nuestras  instituciones 
que  son  extensiones  de  nuestros  cuerpos.  Las  institu- 
ciones son  herramientas  de  nuestros  deseos.  Si  ya  no 
responden  a los  mismos,  han  perdido  su  sentido. 


Conclusion 

El  ser  humano  en  tanto  sujeto  es  irreducible  a 
sistemas  sociales,  instituciones,  leyes,  lenguajes,  teo- 
rfas.  Siendo  negado  por  ellos,  se  afirma  muchas  ve- 
ces  en  la  poesfa. 

La  poesfa  es  el  lenguaje  del  ser  humano,  de  sus 
utopias  y pasiones.  Es  un  lenguaje  que  escapa  a toda 
manipulacion  lingmstica,  es  un  lenguaje  rebelde  que 
trastoca  la  misma  normatividad  de  la  lengua  y,  por 
tanto,  de  los  mundos  implacables  y enteros  que  se  in- 
tentan  construir  con  ella.  La  poesfa  es  el  lenguaje  de 
la  revelacion,  la  revolucion  o la  re-vuelta;  un  lengua- 
je siempre  nuevo  que  escapa  a los  esquemas  sociales 
(re)fundando  el  mundo. 

La  poesfa,  como  la  obra  de  arte  (hay  que  ver 
obras  especfficas  para  constatar  esto),  pareciera  pre- 
servar  la  conciencia  del  ser  humano,  aquella  que  nos 
recuerda  constantemente  que  somos  mas  que  los  ro- 
les o sujetos  trascendentales  sin  piel.  La  corporalidad 
del  ser  humano  lo  trasciende  todo,  hasta  el  mismo 
lenguaje  poetico.  No  es  posible  nuestra  reduction 
a meros  consumidores,  ni  a nuestros  roles  sociales 
asignados,  somos  mas  que  eso,  somos  tambien  lo 
que  no  somos,  somos  potencia  de  ser,  somos  lo  que 
deseamos,  lo  que  sonamos;  somos  nuestras  utopias, 
nuestra  libertad,  lo  que  amamos...  somos  todo  ello 
sin  dejar  de  ser  cuerpo. 

,;Quienes  somos?  Es  la  pregunta  que  no  es  posi- 
ble responder  de  manera  definitiva.  La  poesfa,  entre 
otras  cosas,  formula  una  y otra  vez  esta  pregunta,  y 
una  y otra  vez  intenta  decir,  aunque  no  siempre  de 
manera  directa,  algo  sobre  nuestra  identidad.  Sobre 
todo,  la  poesfa  es  el  lenguaje  del  cuerpo  y la  pasion. 

Pienso  que  un  lenguaje  asf,  sin  pretender  nada 
mas  ni  nada  menos,  es  de  por  si  crftico  de  una  socie- 
dad,  como  la  que  tenemos  hoy,  que  niega  al  sujeto  al 
promover  la  totalization  de  la  racionalidad  medio- 
fin,  que  lo  pone  como  simple  medio  para  fines  que  lo 
estan  destruyendo. 


Repetimos:  el  sujeto  es  camino,  nunca  llegada,  no 
es  una  meta.  No  es  esencia.  Es  un  sueno,  un  deseo, 
es  pasion,  un  lenguaje  que  articula  la  ausencia;  una 
palpitation;  lucha  por  ser  desde  el  no-ser  (potencia). 
Irreducible  a definiciones,  instituciones,  obras.  Es 
rebelion,  es  placer.  Es  un  poema  todavfa  no  escrito. 
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COMENTARIO  AL  LIBRO 
JESUS  DE  NAZARET  I, 
DE  JOSEPH  RATZINGER  1 


Eduardo  Hoornaert* 


En  los  intervalos  de  sus  multiples  compromises 
como  lfder  de  la  Iglesia  Catolica,  el  papa  Benedicto 
XVI  encontro  tiempo  para  concluir  un  tibro  que  estaba 
preparando  desde  hace  algun  tiempo  y que  presenta  en 
diez  capftulos  la  primera  parte  de  la  vida  de  Jesus:  su 
bautismo,  sus  tentaciones,  las  platicas  (exposiciones) 
sobre  el  Reino  de  Dios,  el  sermon  de  la  montana,  las 
oraciones,  los  discfpulos,  las  parabolas,  las  grandes 
imagenes  de  San  Juan,  la  confesion  de  Pedro,  la  auto- 
definicion.  El  libro  refleja  una  gran  meditation  sobre  la 
figura  de  Jesus  y puede  representar,  en  los  anaqueles  de 
nuestras  librerias,  una  saludable  option  frente  a tantas 
publicadones  sensadonalistas  que  presentan  a Jesus 
como  el  mayor  psicologo  que  haya  existido,  el  mejor 
lfder  y — ^por  que  no  decirlo? — el  mejor  vendedor.  El 
autor  sabe  valorar  la  belleza,  la  espiritualidad  de  la  vida 
y la  "liturgia  cosmica" . El  se  muestra  en  sintonfa  con  au- 
tores  como  Romano  Guardini,  Hans  Urs  von  Balthasar, 
Evdokimov  2,  Pieter  van  der  Meer  y Reinhold  Schneider, 
todos  titados  en  la  bibliograffa.  Las  paginas  acerca  de 
las  "grandes  imagenes  de  San  Juan"  (agua,  pan,  vino  y 
pastor),  por  ejemplo,  son  excelentes.  Estamos  delante 
de  una  meditadon  y profundizadon  de  la  fe. 

El  autor  muestra  que  pretende  situarse  en  la 
trayectoria  de  las  investigadones  en  tomo  del  "Jesus 
historico"  que  han  ocupado  a muchos  espedalistas 
en  estudios  neotestamentarios  en  los  ultimos  dento 
cincuenta  anos.  Es  ese  aspecto  el  que  pretendemos 
comentar  en  esta  resefia.  El  autor  inida  el  libro  con 
una  larga  introduction  de  casi  veinte  paginas  en  la  cual 
explicita  que  no  pretende  nada  mas  escribir  un  libro 
de  espiritualidad,  sino,  al  mismo  tiempo,  un  ensayo 
de  caracter  dentffico.  Y dice  conmucha  franqueza  que 
no  escribe  en  su  calidad  de  lfder  de  la  Iglesia  Catolica, 
sino  en  la  calidad  de  estudioso  del  asunto  y que,  por 
tanto,  todo(a)  ledor(a)  puede  libremente  discutir  lo 
que  expone,  sin  preocuparse  por  cuestiones  de  "ma- 
gisterio"  (pag.  19).  La  unica  cosa  que  pide  es  simpatfa 
por  su  esfuerzo.  De  mi  parte,  solo  por  el  hecho  de  que 
un  Papa  dedda  estudiar  con  seriedad  los  evangelios  y 
este  dispuesto  a aceptar  crfticas,  siento  simpatfa.  Pense 
entonces  en  tejer  algun  comentario  critico  en  tomo 


1 Planeta,  Sao  Paulo  (Brasil),  2007. 

* e.hoornaert@yahoo.com.br 

2 Evdokimov,  P.,  L'art  de  l'icone.  Theologie  de  la  Beaute.  Desclee  de 

Brouwer,  1970. 


de  los  dos  ultimos  capftulos  del  libro:  la  profesion  de 
Pedro  y la  autoafirmadon  de  Jesus. 

En  el  penul  timo  capftulo  del  ensayo  el  autor  inter- 
preta  el  famoso  pasaje  de  Mt  16,17-19,  sobre  todo  las 
palabras:  "Tu  eres  Pedro  y sobre  esta  piedra  edificare 
mi  iglesia".  Son  palabras  que  — lefdas  hoy — tocan  la 
sensible  cuerda  de  la  autocomprension  de  la  jerarqufa 
catolica.  Los  catalicos  estamos  acostumbrados  a leer  la 
frase  en  un  sentido  institudonal,  lo  que  se  evidencia 
en  las  enormes  letras  que  figuran  en  la  cupula  de  la 
Basilica  de  San  Pedro  en  Roma.  Pedro  serfa  la  Piedra 
sobre  la  cual  Jesus  pretende  construir  su  iglesia.  Mai 
nos  damos  cuenta  de  que  esa  lectura  de  Mt  16,17-19 
no  es  la  tradidonal,  pues  apenas  aparece  en  el  siglo 
V.  En  los  primeros  siglos,  los  referidos  versfculos 
acostumbraban  ser  interpretados  como  un  elogio  de 
Jesus  ante  la  fe  y la  seguridad  demostradas  por  Pedro. 
Jesus  se  entusiasma  al  verificar  que  Pedro  entiende 
que  el  es  el  Mesfas  y no  algun  profeta  resucitado.  Es 
asf  como,  hasta  hoy,  las  iglesias  ortodoxas  interpretan 
el  texto,  conforme  nos  informa  Meyendorff  3,  quien 
explica  las  palabras  de  Jesus  a Pedro  como  la  afirma- 
cion  de  la  fundamentacion  de  la  Iglesia  cristiana  en 
la  confesion  de  fe  mesianica  y,  consecuentemente, 
como  elogio  a Pedro  quien — a diferencia  de  los  demas 
apostoles — profesa  que  Jesus  es  el  Mesfas. 

Esa  profesion  significa  algo  muy  importante  en  la 
vida  de  Pedro,  pues  sabe  bien  que  es  arriesgado  dear 
que  Jesus  es  el  Mesfas.  Una  afirmacion  publica  puede 
llevar  a la  muerte.  El  texto  fue  escrito  con  la  mirada 
volcada  hacia  el  lector  del  cual  se  supone  que  esta  en 
la  situation  de  Pedro.  Al  narrar  que  Pedro  interpreta 
su  propia  vida  de  manera  nueva  al  decir  que  Jesus  es  el 
Mesfas,  el  texto  desaffa  al  oyente  / lector  del  Evangelio. 
Pedro,  ahora,  no  es  mas  pescador  de  peces.  En  adelante 
su  vida  solo  tiene  sentido  dentro  del  apostolado.  En 
rigor,  la  "confesion"  de  Pedro  dice  respecto  al  compro- 
mise del  oyente  o lector  del  Evangelio.  Se  trata  de  un 
reconocimiento.  Pedro  experimentara  mas  adelante  lo 
que  eso  implica,  ya  que  la  persecution  vendra  luego. 
El  momenta  en  la  compafua  del  Mesfas  sera  corto, 
aunque  repleto  de  oportunidades  exceptionales.  Pedro 
sabe  que  tiene  que  aprovechar  al  maxim  o el  "momenta 


3  Meyendorff,  The  Primacy  of  Peter.  Essays  on  Ecdesiology  and  the 
Early  Church.  Crestwood  (New  York),  St.  Vladimi's  Seminar}’ 
Press,  1992. 
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actual  de  oportunidades"  4.  Cada  momento  de  la  vida 
que  le  queda  sirve  para  hacer  algo  positivo  en  la  familia 
y la  sociedad.  Pedro  vive  el  tiempo  mesianico  y,  por 
tanto,  puedeserconsiderado  "cristiano"  (terminoque 
equivale  a "mesianico").  He  aquf  como  se  lee  Mt  16, 1 7- 
19  en  los  primeros  tiempos,  y eso  se  comprueba  por  la 
comparacion  con  otros  textos  de  la  primera  literatura 
cristiana  (principalmente  Pablo)  que  se  refieren  a la 
vida  en  "tiempo  mesianico". 

Pero  esa  primera  lectura  se  altera  radicalmente 
debido  a las  largas  confusiones  eclesiasticas  que  duran 
siglos  y alcanzan  su  punto  mas  critico  en  el  concilio 
de  Calcedonia  en  451.  Aquf  otro  autor,  Wojtowytsch  5, 
nos  puede  servir  de  gufa.  El  afirma  que  hasta  el  final 
del  siglo  III  el  papado  no  invoca  Mt  16,17-19,  porque 
no  se  considera  la  instancia  directriz  de  la  Iglesia. 
Los  sfnodos  locales  toman  decisiones  de  forma  libre 
y soberana,  normalmente  en  la  lfnea  de  la  tradicion 
apostolica.  Eso  no  cambia  en  la  primera  mitad  del  siglo 
IV.  Los  padres  reunidos  en  Arles  (314),  Nicea  (325)  y 
Sardica  (342)  manifiestan  respeto  frente  al  obispo  de 
Roma,  sin  embargo  no  ven  en  el  ninguna  instancia 
juridica  superior.  Casos  ya  juzgados  en  Roma  son 
tranquilamente  reexaminados  y aun  alterados  por  los 
obispos  reunidos  en  concilio.  Se  notifica  al  Papa  por  una 
cuestion  de  deferencia,  nada  mas.  Los  papas  Silvestre 
y Liberio  (primera  parte  del  siglo  IV)  no  reivindican 
ninguna  superioridad  sobre  el  concilio. 

Las  cosas  comienzan  a cambiar  en  la  segunda  parte 
del  siglo  IV  con  Damaso  (366-384)  y Siricio  (384-399), 
quienes  empiezan  a usar  terminos  como  "cathedra 
Petri"  e involucran  a algunos  clerigos  en  la  custodia 
de  los  pretendidos  sepulcros  de  San  Pedro  y San  Pablo 
en  Roma.  Aparece  la  imagen  del  barco  de  la  Iglesia  con  el 
Papa  en  el  timon,  mientras  la  imagen  paulina  del  cuerpo 
mfstico  pasa  a mostrar  al  Papa  como  "cabeza"  y a los 
obispos  como  "miembros"  de  la  Iglesia.  Al  mismo  tiempo, 
la  cancilleria  papal  toma  prestados  vocablos  de  la  admi- 
nistration imperial  como  "Principe"  y "Pontffice".  Crece 
la  animosidad  entre  los  patriarcados  ri vales  de  Roma,  Ale- 
jandria,  Anfioqufa,  Jerusalen  y Constantinopla.  Roma 
se  distancia  cada  vez  mas  de  los  patriarcados  griegos, 
insistiendo  en  su  propia  supremaci'a,  especialmente 
despues  de  331  (designation  de  Constantinopla  como 
nueva  capital  del  imperio). 

N uevos  distanciamientos  y nuevas  provocaciones 
acontecen  bajo  Inocencio  (401-417),  quien  interviene 
de  modo  sistematico  en  asuntos  de  las  iglesias  locales 
en  la  Galia  y Espana,  cada  vez  que  una  ocasion  se 
presenta.  El  Papa  exige  informes  de  casos  ocurridos  en 
iglesias  locales  y se  reserva  la  ultima  decision.  Aunque 
en  los  casos  que  envuelven  a las  iglesias  orientales, 
Inocencioes  mucho  mas  discreto.  Asf,  en  el  caso  de  Juan 
Crisostomo  (Constantinopla),  el  propone  convocar  un 
concilio.  Celestino  I (422-432),  por  el  contrario,  decide 
resolver  personalmente  el  caso  de  Nestorio,  surgido  en 


4 Pablo  habla  de  "ho  nun  cairos"  (el  momento  actual  de  oportuni- 
dades). 

5 Wojtowytsch,  Papsstum  unci  Konzile  von  den  Anfangen  bis  zu  Leo  1 

(440-461).  Studien  zur  Enstehung  der  Uberordnung  des  Papstes  iiber 
Konzile.  Stuttgart,  A Hiersemann  Verlag,  1981.  Vea  Revue  d'Histoire 
Ecclesiastique  (1982),  pags.  464-466. 


Alejandrfa,  y designa  al  patriarca  Cirilo  de  Alejandrfa 
como  su  representante  en  el  concilio  de  Efeso  (431), 
bajo  protestas  de  los  obispos  de  Africa.  Aun  cuando 
se  diga  que  Agustrn  es  el  autor  de  la  frase  "Roma 
locuta,  causa  finita",  el  teologo  siempre  afirma  que  la 
autoridad  romana  no  puede  entrar  en  competencia 
con  la  Iglesia  universal,  representada  por  el  concilio 
plenario  de  los  obispos. 

El  primer  Papa  que  por  fin  lee  Mt  16,17-19  de 
manera  exclusivista  (y  con  eso  "corta"  a la  Iglesia 
en  dos  pedazos)  es  Leon  I (440-461).  En  su  Tomus  ad 
Flaviurn,  de  449  (ironicamente  "tomos",  en  griego, 
significa  "pedazo  cortado"),  humilla  al  patriarca  de 
Constantinopla.  El  Papa  de  Roma  ya  habfa  actuado 
como  jefe  absoluto  y controlado  hasta  en  los  mfnimos 
detalles  los  concilios  realizados  en  Espana,  Italia  del 
Norte  y Africa  del  Norte,  pero  ahora  se  mete  con  la 
suprema  autoridad  del  Oriente  al  entrar  en  la  contro- 
versia  monofisita.  Leon  I desprecia  la  intervention 
alejandrina  y convoca  el  concilio  de  Calcedonia  (451). 
En  el  transcurso  del  concilio,  el  Papa  transmite  orde- 
nes  por  medio  de  sus  legados  a los  padres  reunidos, 
declara  nulas  las  decisiones  que  no  le  agradan  (como 
el  canon  28  que  resalta  la  importancia  de  la  Sede  de 
Constantinopla)  y se  convierte  efectivamente  en  el 
"duefio  de  Calcedonia".  La  postura  papal  en  Calce- 
donia impresiona  y la  correspondencia  en  torno  al 
evento  es  cuidadosamente  preservada.  En  ella  por 
primera  vez  consta  una  fundamentacion  explfcita  del 
primado  romano  a partir  de  Mt  16,17-19. 

Al  final  de  esta  larga  exposition  de  orden  historio- 
grafico  nada  mas  tengo  que  decir  que  la  interpretation 
institucional  de  Mt  16,17-19  no  es  la  unica  ni  la  mas 
antigua.  Ella  no  es  aceptada  por  todos  los  cristianos 
(hasta  hoy,  los  ortodoxos  no  la  aceptan)  ni  representa 
una  lectura  propiamente  tradicional,  pues  solo  gana 
fuerza  muy  tardfamente,  con  Leon  I (440-461).  Hoy, 
ante  la  urgencia  de  dialogar  con  la  diversidad  religiosa 
que  se  manifiesta  con  mas  claridad  cada  dfa  que  pasa, 
lo  mejor  es  abandonar  ese  fundamento  del  primado 
romano. 

El  ultimo  capftulo  del  libro  en  examen  aborda 
el  tema  de  la  autoafirmacion  de  Jesus  como  "hijo  de 
Dios".  El  "yo  soy"  (en  griego  "ego  eimi")  de  Jesus 
es  "absoluto",  afirma  el  autor.  Aquf  el  se  apoya  en 
el  evangelio  de  Juan,  donde  se  lee  que  Jesus  declara: 
"Antes  que  Abraham  exisfiese,  yo  soy"  (Jn  8,58) 6.  En  el 
episodio  con  el  ciego  de  nacimiento,  Juan  sostiene  que 
el  muchacho  nacio  ciego  "para  que  la  accion  de  Dios  se 
manifestase  a traves  de  el"  (9,3),  o sea,  la  accion  de  Jesus 
se  identifica  con  la  accion  de  Dios.  Y en  el  capftulo  diez, 
Jesus  proclama  que  solo  el  es  duefio  de  los  corderos. 
Los  otros  son  ladrones  y asaltantes.  "Miren,  yo  digo 
que  quien  no  entra  por  la  puerta,  sino  que  escala  la 
cerca  de  los  corderos  es  ladron,  es  bandido".  Tanta 
autoafirmacion  lleva  al  pueblo  de  Jerusalen  a gritar: 
"Jesus  esta  blasfermando" . Todo  llega  a un  paroxismo  en 
el  capftulo  once,  despues  de  la  resurrection  de  Lazaro 
(vv.  1-44).  El  Sanedrin  se  reune  a prisa  (v.  45)  y Caifas, 
Sumo  Sacerdote  del  ario,  pronuncia  el  veredicto:  es 


6  Lo  mismo  en  8,56:  "Abraham  se  alegrb  al  ver  mi  dfa" 
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mejor  que  Jesus  muera.  La  historia  desemboca  en  el 
drama  de  la  pasion,  muerte  y resurreccion  de  Jesus. 

En  el  evangelio  de  Juan,  el  "yo  soy"  de  Jesus  sig- 
nifica  que  el  no  se  compara  con  ninguna  figura  de  la 
historia  de  Israel,  ni  siquiera  con  Abraham,  el  padre  de 
Israel.  En  una  sola  ocasion  (7,49)  Jesus  es  comparado 
con  otras  personas.  Por  lo  demas,  el  siempre  aparece 
en  el  evangelio  de  Juan  como  quien  sabe  todo  de 
antemano,  no  hace  preguntas  a nadie,  a no  ser  para 
probar  la  fe  de  los  otros,  y se  iguala  a Dios. 

,;Que  decir  al  respecto?  Tocante  a la  afirmacion 
de  la  divinidad  de  Jesus,  el  evangelio  de  Juan  entra 
en  claro  contraste  con  los  evangelios  sinopticos.  En 
el  evangelio  de  Marcos,  por  ejemplo,  Jesus  declara 
de  modo  explicito  no  ser  Dios:  "^Por  que  ustedes  me 
llaman  bueno?  Nadie  es  bueno  sino  Dios,  solo  Dios" 
(10,18).  En  los  sinopticos  se  cuenta  que  Juan  Bautista 
inicia  a Jesus  en  el  oficio  de  predicador  popular  y lo 
bautiza  en  el  Jordan  "para  la  remision  de  los  pecados". 
No  obstante,  en  el  evangelio  de  Juan  se  omite  la  na- 
rracion  del  bautismo  de  Jesus  y solo  se  relata  que  el 
aparece  a orillas  del  rfo  Jordan  (1,29-33).  El  no  viene  a 
bautizar  "con  agua,  sino  con  Espiritu  Santo".  Y Juan 
Bautista  declara:  "el  (Jesus)  debe  crecer,  yo  disminuir" 
(3,30).  "Juan  Bautista  no  hizo  ninguna  serial,  pero  todo 
lo  que  el  dijo  respecto  de  el  (de  Jesus)  es  verdadero" 
(10,41).  Ademas,  se  extingue  cualquier  rastro  de  po- 
sible  rivalidad  entre  el  grupo  de  Jesus  y el  de  Juan 
Bautista  (el  conflicto  aparece  discretamente  en  los 
sinopticos).  De  tanto  insistir  en  la  excepcionalidad  de 
Jesus,  el  evangelio  de  Juan  pierde  mucho  en  terminos 
de  veracidad  historica. 

Todo  esto  nos  convence  de  que  a Jesus  y su  mo- 
vimiento  apenas  lo  conocemos  mediante  textos.  No 
tenemos  un  conocimiento  directo.  Ahora  bien,  los 
textos  son  a veces  contradictories.  Asi,  c como  conciliar 
laautoafirmacion  "absoluta"de  Jesus  en  el  evangelio  de 
Juan  con  la  declaration  humilde  de  Me  10,18  (unicamen- 
te  Dios  es  bueno,  yo  no)?  Existen  otras  contradicciones, 
incluso  dentro  de  un  mismo  evangelio.  En  Mt  28,19 
Jesus  manda  evangelizar  a todos  los  pueblos,  mientras 
en  Mt  10,5-6  y 15,24  prohibe  evangelizar  fuera  de  Israel. 
Hay  tantas  contradicciones  en  los  evangelios,  que  la 
lectura  "al  pie  de  la  letra"  puede  llevar  a la  decepcion. 
En  Mateo,  Maria  mora  en  Belen,  en  Lucas,  ella  mora 
en  Nazaret.  En  Mateo,  el  Soplo  viene  en  la  hora  del 
bautismo,  en  Lucas,  antes  de  la  concepcion  (en  Pablo, 
despues  de  la  resurreccion).  En  Juan  1,33,  Juan  Bautista 
no  conoce  a Jesus,  en  tanto  en  Lucas,  sus  respectivas 
madres,  Isabel  y Maria,  son  primas.  En  Mateo,  el  padre 
de  Jose  se  llama  Jacob,  en  Lucas,  el  se  llama  Heli.  El 
nacimiento  de  Jesus,  segun  Lucas  y Mateo,  acontece 
en  Belen.  Marcos  y Juan  no  dicen  nada  al  respecto, 
mientras  los  informantes  antiguos  no-evangelicos 
hablan  de  un  nacimiento  en  Nazaret. 

Queda  claro  que  no  es  posible  avanzar  en  la  lectura 
de  los  evangelios  sin  tomar  en  cuenta  los  contextos 
en  que  fueron  redactados,  esto  es,  sin  estar  atento  a la 
mediacion  literaria.  Un  poco  por  todas  partes  el  viejo 
metodo  de  dividir  los  textos  evangelicos  en  trozos 
separados  esta  siendo  abandonado.  Solo  la  lectura 
Integra  de  los  evangelios  da  una  idea  de  lo  que  cada 
autor  quiere  decir.  Los  evangelistas  no  son  reporteros 


de  hechos  ocurridos  con  Jesus,  sino  simplemente  pro- 
clamadores  "kerigmaticos"  que  siguen  un  esquema 
predeterminado.  Cada  uno  tiene  su  personalidad  y 
trabaja  sobre  un  material  disponible,  compone  una 
trama  dentro  de  una  intencionalidad  propia.  Mateo 
no  debe  ser  confundido  con  Lucas  ni  con  Marcos. 
Juan  mucho  menos.  Un  autor  escribe  por  sentirse 
motivado  y querer  entrar  en  dialogo  con  su  publico 
oyente  o lector.  Por  consiguiente,  mediante  la  lectura 
de  un  texto  entero  es  que  conseguimos  captar  lo  que 
un  determinado  autor  quiere  decir. 

Tomemos  un  ejemplo.  La  expresion  "hijo  de  Dios" 
figura  en  el  primer  versiculo  del  evangelio  de  Mar- 
cos y vuelve  reiteradamente  en  el  evangelio  de  Juan. 
^La  expresion  significara  lo  mismo  en  ambos  casos? 
Para  captar  lo  que  tanto  Marcos  como  Juan  quieren 
decir,  no  basta  analizar  los  versfculos,  es  preciso  leer 
los  evangelios  enteros  y ahf  se  vera  que,  desde  el  co- 
mienzo,  Marcos  muestra  que  Jesus  es  bastante  fuerte 
para  enfrentar  el  poder  de  Satanas,  quien  lo  ataca  en 
el  transcurso  de  todo  el  evangelio.  Frente  al  poder  de 
los  hijos  de  las  tinieblas  se  levanta  el  poder  del  hijo  de 
Dios.  Juan,  por  su  parte,  escribe  que  Jesus  es  hijo  de 
Dios  en  un  contexto  bien  diferente.  Hay  problemas  con 
el  fariseismo  que  se  reorganiza  despues  de  los  traumas 
de  los  anos  setenta  y los  cristianos  son  mal  vistos  en 
las  sinagogas.  En  ciertos  casos,  hasta  son  expulsados. 
El  termino  "hijo  de  Dios"  asume  una  connotacion  ru'ti- 
damente  apologetica  ante  las  amenazas  provenientes 
de  la  ortodoxia  judaica. 

En  suma,  unicamente  leyendo  los  textos  enteros 
logramos  saber  lo  que  cada  autor  pretende  decir. 
Mezclar  trozos  de  diversos  evangelistas  con  el  fin  de 
comprobar  alguna  tesis,  sea  ella  teologica  o eclesias- 
tica,  es  tendencioso.  Ahf  aparece  el  viejo  peligro  de  la 
"hineininterpretierung"  (interpretacion  de  fuera  hacia 
dentro),  de  los  anacronismos,  de  la  ideologizacion 
y de  las  apologias  de  posiciones  asumidas  antes  de 
iniciar  la  lectura. 

El  ensayo  de  Joseph  Ratzinger  no  escapa  a la  "hi- 
neininterpretierung" . Vale  la  pena  compararlo  con  otros 
libros  sobre  Jesus,  disponibles  en  las  buenas  librerfas. 
Nada  mas  menciono  el  libro  Los  varios  rostros  de  Jesus, 
de  la  autoria  de  Geza  Vermes,  quien  utiliza  un  metodo 
mas  convincente  para  aproximarse  a la  figura  historica 
de  Jesus  de  Nazaret  7.  Vermes  inicia  su  lectura  por  el 
evangelio  de  Juan,  despues  pasa  a los  Hechos  de  los 
Apostoles  y de  ahf  a los  evangelios  canonicos  para  pe- 
netrar  luego  en  Galilea  y zambullirse  en  las  tradiciones 
judaicas  que  envuelven  la  figura  de  Jesus.  Por  nuestra 
parte  preferimos  el  metodo  usado  por  Vermes,  pues 
el  situa  siempre  los  textos  en  su  debido  contexto.  Sin 
embargo,  en  ultimo  analisis,  quien  esta  delante  del  texto 
evangelico  es  usted,  apreciado(a)  lector(a).  Usted  es  libre 
y decide  como  prefiere  leer  los  evangelios.  Nadie  puede 
impedirle  seguir  el  fundamentalismo  del  Papa.  ^ 

Traduccidn:  Guillermo  Melendez 


' Revista  Eclesidstica  Brasilena  (2007),  pags.  232-234.  Otros  autores 
disponibles  en  librerfas:  Meier,  Brown,  Crossan,  Charlesworth, 
Duquesne,  Sobrino,  Boff,  Betto,  Hick,  Theissen,  Cornell,  Irarrazaval, 
Nolan,  Haight,  Spong,  Saramago. 
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